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Ta iñ fijke xipa rakizuameluwiin 


Introducción 


Ta iñ fijke xipa rakizuameluwún 


HÉcTOR NAHUELPAN MORENO, HeErRSON HUuINCA PruTRIN, PABLO 
MARIMAN QUEMENADO, Luis CÁRCAMO-HUECHANTE, MARIBEL MORA 
CURRIAO, José QuIDEL LincoLEO, ENRIQUE ANTILEO BAEZA, FELIPE 
CuriviL BRavo Y Susana HUENUL CoLIcoY. 


Ex túfa chi chijka mew wirintukuyeyiñ fijke mapu múleyechi pu 
Mapuche, pu lamgen, pu peñi. Fijke xipa rakizuameluwún pigey ta 
ti úiytun chijka, kom ta iñ pu chegen kay xiir femgechi rakizuamgeno- 
lu, kom nieyeyiñ fijke xipa riipútun, fijke xipa aziimeluwin, feymu ka 
múley ñi pegelfaluwal kom feychi fijke xipa kimiin. Ta iñ pu mapuchegen 
inayeyiñ fijke kimeltun wigka mew wiziiyeel, fey miley ñi pegelgeael. 

Rakizuameluwin pigey, ta iñ chegen kay rumel rakizuamkilekelu 
ka femgechi fijke zugu ñi rupayeken ta iñ mapu mew, fijke kuxankawiin, 
fijke awiikan zugu mew rupayey ta iñ pu fitakeche, pu chaw, ñuke ka ta 
1ñ pu yaj kom feychi zugu ta rakizuamiingey, fey mew ta wirintukuye- 
yiñ ta iñ rakizuamken, inazaken, inarumeken. 

Kom ti pu che wirintukuyelu fey tiifa chi kiizaw mew, fijke zugu 
mew rupayeyiñ ka ta iñ pu reyfima wiineleyelu iñchiñ mew, kom feychi 
zugu mew ta pu kintuwtuniewtuyiñ ka feymu ta pewtuyiñ fey túfachi 
kiizaw mew, xawiyetuyiñ fey tiifachi rakizuameluwin mew, pu Mari 
Mañke, Mújalen, Wenul, Kuyub, Weche Ahtú, Payjañ Koho Pagi, Kurú 
Waw, Nawel Pagi, Ahtú Bewfú, Kuri Filu, Wigka-Piutrin, Kajfúw, Kú- 
zeb, Púchú Nawel, welu ka femgechi kom feyta chi pu che, amuley ñi 
wirintukulerpun, rakizuamkiilen pu Mapuche ñi kakewmechi ZUgu, 
kuyfitu mew rupawma, kam petu ñi mogelerpun fantepu. Kom feyta 
chi rakizuameluwiin zugu giineytuyekey chew ñi múleyen pu Mapuche 
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fantepu, lof mew, warea mew, kake mapu ka fey chew ñi mogeleyepun 
pu Mapuche. E 

Fey túfa chi chijka yenierpuy abúh zugu, chumgechi ñi yenierpun 
abúh zugu ta Mapuche mogen, fijke zugu mew afkentu rupawma kay 
ti pu ka mojfúñche iñchiñ. Kom feyta chi zugu rupawma mew fenxen 
pu Mapuche wirintukuyey, afkentu ka femgechi wirintukuñmagey ñi 
zugun, ñi kimiin, ka femgechi azúmtukuñmagey ñi rakizuam rulpage- 
ñimatual kake rakizuam mew, núntukuñmagey ñi kewúbh fey ñi wirin- 
tukugeael kake xipa kimiin, kake xipa zugu. 

Fewla ta ñi wirintukumekenun ta pu Mapuche, zew kuyfigetuy ñi 
aziimtukufiel fey tiifa chi gúnen, fey mew ka chaf pu Mapuche wirile- 
luwiy ta kuyfitu zew, fenxenke pu lamgen, pu peñi kúzawtuleyepukelu 
fiixake warea mew afkentuchi wirilkúpalelfiy ñi pu che, ka femgechi lof 
mew wirilamulelgey egin. Ta iñ pu peñi kofkefegepukelu, liftu wilgi- 
ñrukapelu, rukapupelu, pu zeya ruka mew kizwtuyepukelu, xemiim- 
púchikechepukelu, kiizawtuleyepukelu fiixake funtu mew, femgechi 
wajpúle am kiizawlu ta iñ pu chaw em, pu ñuke yem. Ka femgechi kom 
feytichi pu che yempúramyelu mapucheke zugu, igkañepeyelu ñi pu che, 
aziimtukukuyeygún wigka pepilún Mapuche reke wirintukuygún, iñ- 
chiñ ta Mapuche, pipigeygún, ka fenxeleyelu am pu Mapuche ka femge- 
chi aziimtukufulu wigka pepiliin welu ayúlaygún ñi mapuchewkiileal 
kam ñi Mapuche pigeael. 

Feymu miley ta iñ kimtukuniael fey tiifa chi kiizaw, ka fey túfa 
chi rakizuameluwún re ñi wirikantumekeael gelay, pekan pekan wi- 
rikawrumekelay ta che, múlen mew zugu, múlen mew rakizuam, gú- 
nezuam, fey mew xipakey ta wirintukun, fey mew pewfaluwkey ta 
wirin ka yompu chijkaluwiúrpuketuy. Iñchiñ ta iñ pu chegen fantepu, 
petu wirintukuyiñ, afkentu rupawma zugu mew, afkentu ta iijamkage- 
yiñ, úixúfgeyiñ, wezaka pigeyiñ, ayentugeyiñ ta iñ mapuchegen mew. 
Chumkaw rume kimlayaygún, wirintukulayaygún pigeyiñ. Kisu egin 
múten kimlu zugu xokiwkeygún ti pu wigka, iñchiñ ta iñ giúnen ta túfa, 
pilkeygún. Welu fenxen púle petu feypileygún. Pekan konpukelay pu 
Mapuche kisu ñi pepikazugupemum ta pu wigka, welu fantepu, kimúiñ- 
mafiyiñ ñi zugu, ñi rakizuam, ñi pepiluwin, ñi azkunuzugun egin, fey 
mew ta petu wirintukuyiñ kay, petu chawtufiyiñ egún, petu ta púramel- 
fiyiñ ta zugu, gúixam, rakizuam, inazan, inarumen, azkunun. Fewla ta 
1ñ wirintukumekenun ta iñ pu mapuchegen, ka femgechi fewla ta ¡ñ ra- 
kizuam mekenun, miilen mew ta rakizuameluwiin, milen mew ta kimke 
che, kiimeke kimúngelu, kiimeke piwkegechi pu papay, pu peñi fey ta elu 
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kimiinnieyiñ mew, ulu giibamnieyiñ mew, fey mu jemay fantepulepay ta 
1 kimún, ta iñ rakizuam. Iñchiñ ta púntidxipalelayiñ ta Mapuche mogen 
mew, Mapuche zugu mew, azkonkileyeyiñ, fijke zugu ta ñi ruparupa- 
gen ta iñ pu mapuchegen fantepu. Kisuginewin wirintukumekelayiñ, 
múlen mew ta oxintuwiin, pu kintuwiin fey mew ta wintukumeyiñ. 

Ejaka mew, zewmagerpulu ti epu wigka xokiñ mapu, Arkentinu ka 
Chile, pepikalelgefuyiñ zugu chew ta iñ apúmpeafel, ejaka mew re ba- 
gúmkagen mew, welu topagelayiñ, ka inagechi fey pepikalgeyiñ ginen 
chew ta iñ wigkawam, ta iñ elkunutual Mapuche az mogen, fey ta 1ñ che 
xokigeael, welu rupaley xipantu ta iñ pu mapuchegen pepiluwiyiñ ta ¡ñ 
mogelerpual, fenxenke che jemay ejaka mew bagiimkagey wayzúf mapu 
mew ka fawpiiletu, inagechi mew reke, fenxenke pu peñi ka pu zeya 
elkunuy ñi Mapuche rakizuam, Mapuche az mogen, Mapuche zugun, 
Mapuche iy kutu, fey ñi wigka pigeam, señora pigeam, welu ka femge- 
chi fenxen pu Mapuche ka newentuy, yafilluwiiy ñi yempúramniael ñi az 
mogen, fey mew fantepu petu amuley ta iñ mogen. 

Púziúmka zugu akulelgeyiñ, chew ta iñ rupañmuyawpefel em 
kaxiika mapu mew kontuy, kom feytichi fiixa pire mapu wiizamka ma- 
pun mew tukugey, ka femgechi wiizamka chen mew tukugetuy. Eymún 
ta arkentinu piñmageyiñ ta iñ pu peñi ka pu lamgen miilleyelu Puwel 
Mapu mew, faw púle kay, Gúlu Mapuche eymiin ta chilenugeymiin pi- 
getuyiñ. Iñchiñ ta iñ rakizuam mew, ta iñ kimin mew felelafuy ta zugu. 
Ifñchiñ mew gekelay ta xokiñka mapun, xokiñka chen, feymu ta xawmel 
pikefuyiñ em, chew ta xawiipemum ta mogen, che, zugu, kimiin. lñ- 
chiñ ta iñ kiime rakizuam mew, gekelafuy ta iúixiifka chen, gekelafuy ta 
piinokachen, welu kom feyta chi pu ka mojfiñche mew felelay ñi zugu. 
Fey mew kimiyiñ wúla fixake fija, fixxake muntu mapun, iixúfkachen, 
kuxankachen. Rumeñma ayikeygún awkan zugu, fey mew fijke xipantu 
tukulpakey ñi fiixake kewan egún, chew ñi bagúmkachemum, iiytume- 
kekefiygin tuchi zoy pepiluwlu bagúmkachen mew “héroe” pikefiygin, 
gúxúmniekeygin reke feychi wezake zugu. Iñchiñ mew welu kaley ta 
zugu, kaley ta kimiin. 

Kom konpakanolu ti pu wigka Mapuche mapu mew, gijxiimyeygin 
kake xipa mojfiñche, kake mapu miúleyelu, home bafkeh miileyelu, fey 
akuyey ti pu wezake che, wezalkaleyelu, weza mogen mew rupaleyelu, 
gúñiwtulelu, fijaleyelu kom reke, fey egin elukiitegeygún ta 1ñ mapu 
yem. Gehkawpaygún, fey mew amuy ti wecharkamapun, konpay ti 
apiimka lemuntun, arkiimkagey fijke menoko yem, kiyehtu, xipantu 
iiyúy hipúmtukuyegechi kuyfike aliwen em, kiibahtu yem, fokintu yem, 
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bagúmkagepay mapu em. 

Fantepu kakewmey ta iñ mogen, kiñe rumewelay ta iñ rakizuam, ta 
¡ñ gúneluwin. Fijke zugu azúmtukuyeyiñ, fijke giinen nietuyiñ fante- 
pu. Ka femgechi inayeyiñ kakeñpúle kiipayechi rakizuam, keyú gijañ- 
mawún kutu inawentuletuyiñ pu wigka mew. Feymu kutu kom ti pu ka 
mojfiñche gehkawmekey ta iñ zugu mew, zugun mew, kimiin mew. “Ta 
iñ pu Mapuche” pipigeygún zugun mew, wirin mew. Wilzugujefuliyiñ 
rume fanentuñmagelayiñ ta iñ úytugeael, kisu ñi úy múten wiinelkaw- 
meketuy ti pu pepiluwlu. Ka fey re wezake zugu ta afkazitukulelgeyiñ, 
bagiimchefe, jikalkachekelu “terrorista” pi ta ñi zugun egún ka ta ñi 
wirin mew. Mapuche kúmelekelay, “problema Mapuche” pigetuyiñ ta 
iñ newentulen mew, ayikenun mew ta iñ pinokamekegeael. Epu xipa 
Mapuche ta múlelu reke ta pegelelgeketuyiñ ta zugu. Fey ti chi pu ki- 
meke Mapuche, kewakenolu, kulxafniekelu ñi kiwi akun mew ti pu apo 
gúnenke che “polítiku” pigelu, ka wichulgey feyti chi pu wezake Mapu- 


lr, che pigey, kejuntukukenolu pu wigka mew, fey ti chi zuguntukukelu, 


ijkukelu koybatulgen mew, femgechi wiñolelgetukeyiñ ta zugu, fey mew 
fenxenke pu Mapuche feyentukey, múgeltukey, welu felelafuy ta zugu 
kiime azkintugen mew. 

Fey mew, rif kiime giinezuamgen mew ta zugu, chumlekefel ejaka 
mew akulu ti pu home bafkeh che fantepu petu felerpuy fenxenke zugu. 
Petu ta apo giinenka niegeyiñ, petu ta pu wigka gehkeleyey mapu mew, 
eltun mew, chijakatuwe mew, xemolchepen mew, ka petu yompu mun- 
tunentuñmagenerpuñmageyiñ ta iñ baweh, kimiin, gijañmawiin, epe fi. 

Ka feyta chi pu fiixake iibmeh wajkeñpile nieyelu ñi rag, ñi kú- 
zawelgepel egin, apolelmapaeyñmu ta iñ púchikelewechi mapu kakeñ 
púle kiipayechi animka mew, fey ta mew ta múleay kiizaw, kiime 
chewaymin pipigey ñi giinenka chen egin, welu feychi aniimka 
arkiimka kopay, key úiñiim em, kujiñ, ishike yem apimpay. Fijke xipa 
giinen nentupaygún, mileymiin úbmenuwal ka pigepay che, fey mew 
inakonkiilleyey che, amuntukuluwiy. 

Kom feyti chi fiixake iibmeh, igkanieyu ti “Estado”, chem zugu 
mew rume, wiyuz xipapay pu soltaw, kupafkachealu, inakachealu, 
chumlefel kuyfitu mew, ka felekatuy zugu. Kufi mew jemay lansa en- 
tugepay pu Mapuche yem ñi mapu mew, muntuñimagepay kujiñ, rúxan, 
keyi achawaj em kutu muntuñmagey, kom feychi zugu mew kejun- 
tukuley ti pu soltaw, chem zugu am kaley fantepu? Kúme gúnezuamgen 
mew, yompu felerpuy ta zugu, feychi pu che iibmehgelu, nielu rag, ra- 
giñtukuniegey, igkañpeniegey, pekankafalay, fey wezake zugu rume ye- 
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niejefule ejkañmagey, kake pu che kay ragi kuxankan mew niegey. Ragi 
Jikalkantun mew mogelerpuy. 

Fey mew, ka petu fenxelefel chi zugu mew, múley ta iñ nen- 
tual iñ wirin, kisu ta iñ nenwentun mew, chem úbmeh rume, Estado 
rume, qofiernu rume ta elumuyiñ rag ta iñ wirial pilafiyiñ, kisu iñchiñ 
xawúluwiyiñ, ya apueh felepe zugu piwiyiñ, femgechi nentufiyiñ 
tiifa chi chijka. Pewmagen kom púle xipayeay famgechi zugu, wirinke 
piayiñ, wirinke piay ta iñ pu úijchake zeya, pu wecheke wenxu, pu la- 
mgen, pu papay, peñi egiin ka pu wiinenke xemche, ta 1ñ newentutual, 
pewfaluwtual, kimelal ta iñ zugu, ta iñ fijke xipa rakizuameluwún. 


Ta iñ fijke xipa rakizuameluwin es el sentido que le otorgamos a 
nuestro libro en la compleja realidad Mapuche actual. Literalmente sig- 
nifica nuestras diferentes formas de pensarnos. Este pensarnos como co- 
lectivo, el ejercitar la capacidad de mirarnos desde y en nuestra propia 
diversidad, teniendo en cuenta nuestro devenir histórico y la interacción 
constante con múltiples actores y dinámicas, es lo que queremos relevar 
aquí.' 

El rakizuameluwin nos sitúa en el plano de la conciencia y pensa- 
miento autónomo Mapuche, de lo que pensamos, opinamos y de la in- 
tención de lo dicho mediante nuestra acción reflexiva; de lo que podemos 
decir sobre algo a través del ejercicio de nuestra inteligencia y capacidad 
para generar nuevas reflexiones en distintos ámbitos. Este libro es pro- 
ducto de ese ejercicio, efectuado por un grupo heterogéneo de autoras y 
autores Mapuche con diversas experiencias de vida e historias familiares. 
Formadas y formados en distintos campos del conocimiento académico, 
compartimos la voluntad de contribuir en la reconstrucción de las histo- 
rias y las memorias Mapuche, asumiendo el potencial que éstas albergan 
en la interrogación crítica y desmantelamiento del colonialismo. Ta ¿ñ 
fijke xipa rakizuameluwin ha sido la forma de pensar y pensarnos, decir 
y decirnos, en conjunto y en conjunción desde una perspectiva de dife- 
rencia y autonomía. 

El año 2009 un grupo de autores Mapuche nos involucramos en la 
gestación de un libro que reuniera reflexiones actuales en torno al deve- 
nir histórico de nuestro pueblo, para analizar algunas dimensiones so- 
ciopolíticas, culturales, económicas e ideológicas del fenómeno colonial 
al que hemos estado sometidos. Del mismo modo, nos interesamos en 


A 
1. Fijke remite a las múltiples formas de ejecutar una acción, xipa a las modelos o modalida- 
des de ejecutar aquella acción y rakizuameluwiin entendido como reflexionarnos y pensarnos. 
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dar cuenta de las modalidades de respuesta, resistencia o negociación 
desplegadas por los hombres y mujeres Mapuche en sus diversos con- 
textos. A partir de estos propósitos, fuimos convocando e involucrando 
a más Mapuche que compartían inquietudes, trabajos y estudios desde 
variados ámbitos y que se encontraban igualmente interesados e intere- 
sadas en desarrollar un ejercicio de trabajo colectivo y autónomo en el 
terreno de la escritura. 

Luego de poco más de tres años de recopilación de artículos, re- 
visiones, acuerdos y desacuerdos, en torno a distintos temas y proble- 
mas que emergieron, los editores y editoras nos reunimos en Santiago de 
Chile en marzo de 2012, reafirmando nuestra voluntad de situarnos des- 
de una perspectiva Mapuche, aun cuando lo hiciéramos también desde 
diferentes experiencias vitales y formaciones académicas. En ese encuen- 
tro reafirmamos también nuestra convicción de autogestionar la edición 
de este libro colectivo, como una forma de ejercer la autodeterminación 
en el territorio de la cultura impresa. 

Quienes escribimos nos reconocemos en historias sociales, políti- 
cas, culturales y familiares que nos obligan a mirarnos no sólo en este 
instante, sino en el largo y accidentado trayecto que recorrieron nuestros 
kuyfikeche (antepasados, abuelos y abuelas), pu reyñma (familias), para 
permitir que nos encontrásemos en espacios, inquietudes y voluntades. 
Sabemos que nos acompañan en el pensamiento los y las Mari Mañke 
(Mariman), Mújalen (Millalen), Wenul (Huenul), Kuyub (Cuyul), Weche 
Abhtú (Huechante), Payjañ Koho Pagi (Paillan Coñoepan), Kurú Waw 
(Curriao), Nawel Pagi (Nahuelpan), Abtú Bewfi (Antileo), Kurú Filu 
(Curivil), Wigka-Piutrin (Huinca Piutrin), Kajfííw (Calfñio), Kúzeb (Qui- 
del), Púchú Nawel (Pichinao) y tantos otros y otras. Ellos y ellas forman 
parte de la actividad intelectual desarrollada en las propias comunidades 
en su vida social, material y espiritual, o en las urbes que desde hace más 
de un siglo han recibido a las generaciones que nos preceden. 

En el sentido político e intelectual, este libro se sitúa también en 
Un proceso más vasto: el largo transcurso de las luchas sociales, políti- 
cas, religiosas y culturales que hemos enfrentado dentro de una historia 
marcada por el colonialismo. En ese trayecto encontramos a distintas 
generaciones Mapuche que han intervenido en el dominio de la escritura, 


interrogando jerarquías y desigualdades coloniales y raciales, haciendo 
imposible afirmar —como algunos sostienen— 


cribiendo. Desde una mirada amplia, la interve 
ra letrada también involucra a aquellos y aquell 


que sólo hoy estamos es- 
nción Mapuche en la esfe- 
as que no escribieron o no 
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escriben, pero cuyos conocimientos han sido “capturados” por las ma- 
quinarias escriturales de misioneros, cronistas, historiadores, etnólogos, 
antropólogos que han gozado y gozan de prestigio como especialistas 
“sobre” lo Mapuche. Más aun, la intervención en la esfera letrada tam- 
bién se evidencia en los cientos de cartas de autoría Mapuche emitidas 
durante el siglo xIx —y anteriores también—, ampliándose en el episto- 
lario escrito por trabajadoras y trabajadores Mapuche desde las ciudades 
o las casas patronales; y multiplicándose en los escritos de líderes co- 
munitarios, organizacionales, historiadores, poetas y estudiosos que se 
reconocen y enuncian como Mapuche. 

En el terreno específico del libro, la publicación del opúsculo Co- 
mentarios del pueblo araucano de Manuel Manquilef en 1911, bajo el se- 
llo de los Anales de la Universidad de Chile, constituye un hito en la his- 
toria de publicaciones Mapuche en la cual nos reconocemos y situamos 
nuestro actual esfuerzo.* Somos parte de esa historia escritural ignorada 
por la sociedad chilena, subestimada por la arrogancia y tutelaje acadé- 
mico de quiénes se han erigido en especialistas de “la” historia o “la” 
cultura Mapuche, y lamentablemente desconocida por la mayor parte de 
los Mapuche “educados” en el dominio wigka de la escuela. 

Por ello, nos parece necesario enfatizar aquí en dos aspectos relevan- 
tes, a propósito de la creciente proliferación de investigaciones sobre los 
“intelectuales indígenas” o “intelectuales Mapuche”. En primer lugar, es 
necesario establecer que no es desde ni producto de la dictadura militar 
de Pinochet y el despliegue del proyecto cultural neoliberal que se inicia 
el quehacer escritural Mapuche. Como hemos señalado, éste se remonta 
—en el sentido más amplio— a las prácticas culturales tradicionales y se 
enlaza con las escrituras del siglo x1x y las primeras publicaciones del 
siglo xx. Reconocemos que producto de las fracturas históricas que han 
afectado a la organización sociopolítica y cultural Mapuche, no se ob- 
serva un continuum de la práctica escritural sino, más bien, quiebres, va- 
cíos, recuperaciones, revitalizaciones, adaptaciones y apropiaciones. En 
términos formales, desde el siglo x1x en adelante, nuestro rakizuamiin se 
desarrolla paralelamente desde la oralidad y la escritura, desde espacios 
públicos y cotidianos y desde ámbitos políticos, religiosos, lingúísticos, 
literarios, históricos, antropológicos, del derecho, entre otros. 

En segundo lugar, sostenemos que este quehacer intelectual o raki- 
zuamiin no forma parte de una élite dentro de nuestro pueblo, sino que 


2. MANQUILEF, Manuel. Comentarios del pueblo araucano (la faz social). Santiago: Anales 
de la Universidad de Chile / Imprenta Cervantes, 1911. 


17 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUVWVÚN 


se entronca con el quehacer social, político y cultural de sus Integran- 
tes, quiénes —la mayor parte de las veces— desempeñan diversos roles a] 
interior de las comunidades rurales y urbanas, empleando además dis- 
tintas formas de lenguaje, de comunicación y de acciones, para expre- 
sar su pensamiento. Actualmente encontramos publicaciones Mapuche 
de escritores autodidactas, kimche, gehpiñ o logko, sin o con estudios 
formales, los cuales nos hablan de distintos saberes culturales. Por eso 
nos parece problemático el empleo de categorías como la de “intelectua] 
indígena” o cualquier término que pretenda enclaustrar/elitizar nuestro 
quehacer reflexivo. Advertimos que la heterogeneidad de nuestros agen- 
ciamientos (individuales y colectivos), identidades y procesos históricos 
no logran ser abordados aún por categorías como ésta. 

La actividad intelectual Mapuche busca expresar el buen conoci- 
miento, kúme kimún, de nuestro pueblo; un buen conocimiento que 
se nutre tanto de las vivencias y pensamientos que cultivan pu kimke 
wenxu ka pu kimke zomo (hombres y mujeres reconocidos por su sa- 
biduría), como también de las producciones de quiénes reflexionamos 
sobre nuestras experiencias y modos de sentir/vivir nuestro mapuchegen 
(ser Mapuche), a pesar de lo complejo o problemático que se torne ante el 
racismo y el colonialismo. 

En consecuencia, nos parece necesario relevar la noción de Ta ¡ñ 
fijke xipa rakizuameluwiin, pues ello implica que la actividad intelectual 
ha sido y es parte de nuestra cotidianeidad, a la vez que es acción de los 
múltiples y diversos sujetos que existen y han existido en nuestra com- 
pleja y fracturada sociedad. Quiénes aquí escribimos, no nos sentimos 
un sector aparte o ajeno, ni histórica, ni cultural, ni socialmente, respec- 
to de nuestro pueblo. Somos producto de los quiebres, dominaciones, 
represión, desgarros, y también de las resistencias, adaptaciones, nego- 
ciaciones que hemos vivido, o por las que hemos optado, en las circuns- 
tancias de dominación colonial en que estamos insertos. Reconocemos, 
por cierto, las obvias influencias del conocimiento wigka y las contra- 
dicciones que esto genera (y nos genera) al explicar los lugares desde los 
que nos posicionamos en la historia reciente. No obstante, reafirmamos 
nuestro rol social, histórico y cultural relacionado intrínsecamente con 
esas luchas por permanecer, por seguir siendo Mapuche. 


Introducción 


Situación colonial y saberes Mapuche 


Cuando hablamos de pueblos originarios —o indígenas, en la convención 
más utilizada— no podemos obviar la situación de dominación colonial 
impuesta por los agentes políticos, económicos y culturales de los Esta- 
dos nacionales criollos. Tampoco podemos olvidar que con el despliegue 
de políticas integracionistas (con mayores o menores niveles de “tole- 
rancia”) o con otras directamente genocidas, se ha intentado eliminar 
política, cultural o físicamente a naciones y pueblos con lamentables y 
dolorosas concreciones de exterminio. En nuestro caso, tras las desvas- 
tadoras invasiones militares, chilena y argentina, eufemísticamente de- 
nominadas “Pacificación de la Araucanía” y “Conquista del Desierto”, 
uno de los efectos estructurales más importantes fue la desarticulación 
del sentido de totalidad social y territorial Mapuche: el Waj Mapu o 
Wajontu Mapu.? Estos conceptos que en mapuzugun hacen referencia a 
nuestro universo, representan también la totalidad política y territorial: 
el país Mapuche. Este espacio comprendía históricamente el Gúlu Mapu 
(hoy sur de Chile) y el Puwel Mapu (gran parte del actual sur de Argen- 
tina). En esa comprensión, el Inapire Mapu (precordillera de Los Andes) 
y el Pire Mapu (Cordillera de Los Andes) fueron un territorio habitable 
(la tierra de los pebuenche) o de tránsito, ritual, comercial, o familiar. 
Para entonces, no se había instalado la geopolítica ni la idea de muralla 
natural o fortaleza separatista, del que la Cordillera de los Andes goza en 
el imaginario chileno-argentino. 

Así, durante el siglo x1x la dominación y territorialización de los 
Estados, además de redibujar el mapa de América del Sur, dividió ju- 
rídicamente a nuestro pueblo en chilenos y argentinos; los subyugó le- 
galmente y les impuso una membrecía a las naciones creadas a partir de 
las guerras de Independencia. En esta empresa, las maquinarias estatales 
colocaron en movimiento sus múltiples engranajes militares, policiales, 
económicos y políticos, incluyendo alianzas eclesiásticas (las misiones) 


3. Utilizamos aquí las nociones de Wajmapu o wajontu mapu, para referirnos al territorio 
histórico Mapuche. Sin embargo, debemos aclarar que no existe una conceptualización ho- 
mogénea para referirse al espacio territorial habitado y controlado por los Mapuche con an- 
terioridad a la colonización hispana y chileno-argentina después. En este libro, por ejemplo, 
distintos autores y autoras utilizan conceptos como: Wajmapu, Wajmapuche, Mapuche mapu, 
Mapuche wajontu mapu, expresando la heterogeneidad de perspectivas y visiones que existen 
sobre el tema. No obstante, todas ellas reconocen un territorio Mapuche independiente que 
fue transformado y reducido a partir de los distintos procesos de colonización que hemos vi- 
vido los y las Mapuche, así como la centralidad que adquiere su reconstrucción y recuperación 
dentro de un proceso de descolonización. 
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e internacionales (la colonización con extranjeros) al servicio de proyec- 
tos nacionalistas, mono-culturales y de identidad criolla (chilenidad 
argentinidad). El “fenómeno colonial” implicó, para los Mapuche, la dis- 
gregación demográfica, la expoliación y ocupación de sus territorios por 
parte de chilenos y extranjeros, y la influencia del poder del Estado, has- 
ta el día de hoy, en todos los planos: físicos, económicos y espirituales. 

Los campos del saber oficial, como parte de esta estructura y lógica 
histórica, no quedaron ajenos a las políticas del despojo y la “ocupa- 
ción” de nuestros territorios. Tal como lo han venido diciendo destaca- 
dos intelectuales latinoamericanos y diversas organizaciones de pueblos 
originarios e indigenistas, esto se expresa, entre otras prácticas, en el 
uso y abuso de nuestros conocimientos a través del rol de “informantes 
nativos”. Centenas de nombres Mapuche pueden rastrearse en las miles 
de páginas escritas sobre lo que se ha definido como “la” historia y “la” 
cultura de nuestro pueblo; y otros tantos seguramente no han sido men- 
cionados por los misioneros, filólogos, ernólogos, antropólogos, lingiis- 
tas, historiadores y documentalistas. Más allá de las buenas intenciones 
de estos estudiosos y estudiosas, de su afán de relevamiento cultural en 
algunos casos, o de la abierta defensa de nuestra gente, en la mayoría de 
las situaciones la cuestión de la autoría o el conocimiento propio no ha 
sido un tema de importancia. En algunos casos, la consignación de un 
nombre ha obedecido sólo a aportar datos al trabajo de campo y no a 
reconocimientos de autorías. 

Es por esto, que ejercer soberanía epistemológica y práctica a tra- 
vés de nuestras autorías, a la vez que generar espacios propios de difu- 
sión, resulta preponderante en la batalla contemporánea por recuperar la 
agencia física, económica y espiritual de nuestro pueblo en la “economía 
global del conocimiento”. Queremos situarnos allí —con todas, y a pesar 
de nuestras contradicciones— por medio de la acción colectiva y cola- 
borativa; no bajo el prisma de una i¿ntelligentsia de tipo elitista ni del 
racionalismo de estirpe wigka, sino desde esa comprensión Mapuche en 
que el trabajo del intelecto, el corazón y el cuerpo están tan entrelazados, 
como los planos de la vida individual, social y espiritual. 

En ese sentido, nuestra escritura sigue el camino de liberación tra- 
zado por miles de Mapuche anteriores a nosotros y contemporáneos 
nuestros. Escribimos en y desde los movimientos Mapuche organizados 
y visibles, como desde aquellos que cotidianamente buscan revertir las 
jerarquías y desigualdades desde distintas estrategias. Nuestra escritura 
no sería nada sin los antecedentes de nuestras historias; las de los grandes 
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líderes y las de los dirigentes locales, las más subalternizadas y las que al- 
canzaron notoriedad, las del dolor familiar y las de la integración forza- 
da o aceptada como vía de permanencia. Nosotros escribimos para hacer 
una contribución en este camino, desde variadas localizaciones en el tra- 
bajo intelectual y político, tanto desde el interior del Waj Mapu, Wajontu 
Mapu o Mapuche Mapu, como desde otras latitudes en que ejercemos 
nuestra labor; desde la juventud actual de algunos de nosotros y noso- 
tras, como también desde la experiencia de quienes llevamos un camino 
más largo en este trayecto. En esta condición heterogénea, lo que nos 
vincula es precisamente la voluntad de refrendar la tendencia histórica de 
la dispersión y de conectarnos a través de nuestros diversos quehaceres, 
con un sentido colectivo de alzamiento político e intelectual Mapuche. 
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Jimena Pichinao Huenchuleo 


Los parlamentos hispano-Mapuche como escenario de 
negociación simbólico político durante la colonia! 


JimenNA PicHinao HuENCcHULEO 


A resistencia del Pueblo Mapuche en el sur de América Latina da 
| rama española constituye un hecho único dentro del espacio 
colonial americano, donde la defensa de la territorialidad y autonomía 
política se torna un propósito central. A la llegada de los españoles a 
dicho territorio, Mapuche Wajontu Mapu, abarcaba una parte conside- 
rable de lo que hoy en día ocupan los Estados de Chile y Argentina. En 
Gulu Mapu los límites eran, por el norte desde el río Limarí, hasta la Isla 
Grande de Chiloé por el sur; mientras que por el oeste, el límite estaba 
dado por el Océano Pacífico y hacia el este, la Cordillera de los Andes.? 
Durante el primer período de contacto bélico con los españoles, en el 
siglo xv1, se reduce la parte norte del territorio correspondiente al Fiital 
Mapu Pikunche (gran espacio territorial del norte), quedando sometida 
al sistema de encomiendas; a su vez, el territorio al sur del Bío Bío hasta 
la Isla Grande de Chiloé conserva su autonomía e independencia hasta el 
período republicano (Molina et. al). 


De este modo, los Parlamentos se reconocen como la principal ins- 


1. Este escrito, antes que ser un estudio acabado sobre los Parlamentos hispano-Mapuche, 
*€ propone más bien como un ensayo en construcción cuyo principal propósito es mostrar la 
fuerza del pensamiento y la vida Mapuche en la historia, enfatizando nuestra capacidad de 
agenciamiento en un contexto societal hegemónico. En este proceso las categorías del mapu- 
Zugun juegan un papel fundamental facilitando una lectura Mapuche de situaciones y proce- 
sos históricos. 


2. Gulu Mapu, término en mapuzugun que se utiliza para designar a la totalidad del terri- 
torio Mapuche localizado en lo que actualmente es Chile. 
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titución fronteriza Mapuche-hispana conocida durante el período colo- 
nial, como un instrumento de negociación entre la nación Mapuche y la 
corona española, arbitrando el conjunto de relaciones en que ambos se 
ven involucrados. Se originan, en la figura del Padre Luis de Valdivia, 
como un aporte de la mediación jesuita entre la metrópoli y la colonia. El 
misionero Luis de Valdivia era reconocido como el ideólogo de la guerra 
defensiva, la cual promovía el diálogo y la “pacificación” de “los indíge- 
nas”, antes que la conquista militar. Cito a de Valdivia: 


Cada día veo más claramente el acierto que tuvo la resolución de poner 
Raya a esta guerra, y que sólo sea defensiva. Porque el enemigo en una 
Junta gruesa que vino por Abril de este año, no se atrevió a enfrentar de la 
raya adentro viéndonos advertidos, y así se volvió sin hacer nada... ya era 
muy importante para lo que se pretende que el haya venido y que venga 
otras veces para que pruebe cuan sin provecho son sus venidos... y si a esto 
se añadiese lo que tiene ordenado el Marqués de Montesclaros en nombre 
de V. M. que no se hagan entradas de gente española al enemigo (lo cual no 
se ha guardado estos dos años pasados) hubiera el enemigo experimentado 
juntamente cuán bien le va estándose quedo en su tierra, si en ella se quie- 
ta, pues allá no le entra nadie a molestar... (Carta) 


El mismo misionero encabezó dos de los primeros Parlamentos que 
se conocen en la historia escrita en el año 1612. 


Relaciones fronterizas en los Parlamentos; 
entramado político, económico y simbólico cultural 


Georges Balandier aporta un interesante marco de referencia para en- 
tender los procesos de colonización. Según este autor, el colonialismo 
no sólo se manifiesta en términos de relación política o económica de 
subordinación, sino que adquiere una forma cultural. Entender esta di- 
mensión requiere comprender las múltiples relaciones que los miembros 


de las “culturas colonizadas” entablaron con las metrópolis, a partir de 
la cual mutuamente se transformaron: 


Si el colonialismo se manifiesta como una situación concreta estructurada 
por múltiples practicas y discursos, es decir una red cultural significativa, 
tendríamos que empezar a entender la figura del colonizado y la del colo- 
nizador como mutuamente constituidas a través de complejos procesos de 
subordinación, pero también de resistencia y negociación. (Balandier 2) 
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Lo interesante en esta propuesta es que permite reconocer aquellos 
espacios de producción cultural resultantes de la interacción entre quie- 
nes toman parte en las relaciones que se generan al alero del fenómeno 
colonial. En este caso se corresponde con el interés central de este escri- 
to, cual es su objetivo de argumentar la importancia de los Parlamentos 
como situaciones concretas de mediación y negociación no sólo política 
sino que también simbólico-cultural entre miembros de dos naciones. 

Por otra parte, desde la corriente de Estudios Subalternos, origina- 
dos en reflexiones e investigaciones sobre la India y el sur de Asia, se ha 
planteado una crítica profunda al estructuralismo y funcionalismo que 
han imperado en la antropología e historia, invisibilizando a los grupos 
subordinados. Estos proponen así, como contraparte, un intento serio 
por devolver la agencia a los grupos y comunidades históricamente invi- 


sibilizados, explicitando su cultura y conciencia. Al respecto, estas son 
sus premisas: 


Los mejores trabajos en esta tradición han entendido a los grupos subor- 
dinados como agentes discrecionales de la historia, los cuales delineaban y 
eran delineados por los procesos sociales, vivían y hacían el pasado. Esta 
forma de entender se relaciona, además, con otro punto de partida signi- 
ficativo dentro de la historia del pueblo. Esta tradición historiográfica se 
ha enfocado cada vez más en la cultura y conciencia de los grupos subor- 
dinados, un enfoque cuya premisa es el reconocimiento de que la cultura 
y conciencia de los subalternos —expresada en sus enunciados y prácti- 
cas— revela una lógica y racionalidad claras, que se definen en términos 


del universo conceptual y la vigencia de las vivencias de estos grupos y 
comunidades. (Dube 27) 


Desde estas perspectivas resulta evidente que la situación colonial, 
tal como es entendida en el contexto de las relaciones entre hispanos y 
Mapuche, se ve tensionada durante todo el período que se prolonga. La 
dominación que pretendió la minoría hispano-criolla, por medios béli- 
cos en un primer momento del contacto, y con estrategias de apacigua- 
miento en el segundo gran período —desde el año 1641 en adelante hasta 
la República-, se desenvolvió como un fenómeno complejo respecto del 
cual los Mapuche demuestran una gran capacidad de respuesta y control 
a partir de la extensión de sus propias prácticas culturales, las que inclu- 
yen tanto la recreación como la incorporación de nuevos elementos. Este 
hecho queda claramente reflejado en los Parlamentos, en su contenido y 
en su práctica. 
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Desde la óptica del derecho propio Mapuche (Az mapn), la auto- 
nomía territorial queda estipulada y reconocida mediante los sucesivos 
Parlamentos, instancias formales de negociación política celebradas en. 
tre Mapuche y españoles. Uno de los primeros en realizarse fue el de 
Quillin, en el año 1641. Allí se logra establecer un tratado de paz entre 
la corona española y el Pueblo Mapuche, reconociéndose absoluta inde- 
pendencia y libertad a los indígenas, y eximiéndoles de la esclavitud, a 
cambio de que estos permitan la internación de misioneros cristianos en 
su territorio, liberen a los cautivos de guerra y comprometan a no aliarse 
con otros extranjeros. La alianza entre dos naciones autónomas va to- 
mando fuerza a medida que avanzan los Parlamentos. Por ejemplo, en el 
Parlamento de Negrete, realizado en Concepción el 29 de enero de 1726, 
se proclama lo siguiente: 


Que, en consecuencia de esta condición, han de ser amigos de amigos y 
enemigos de nuestros enemigos, y no han de permitir que por su favor, 
ayuda ó amparo, nos hagan guerra, mal o daño, ya sean indios, ya es- 


pañoles de mala vida, ya extranjeros que puedan introducirse. (Junta de 
Guerra) 


Sin embargo esto conlleva, como costo para los Mapuche, hacer vo- 
tos de obediencia ante la Corona, ser llamados como pueblos “vasallos” 
o “súbditos del rey”. 

Se celebra una secuencia de Parlamentos que trascienden la colonia, 
llegando hasta el período republicano”. Durante todo el período colo- 
nial se realizaron aproximadamente treinta y cinco Parlamentos en Gulu 
Mapu (territorio Mapuche del lado chileno); no obstante, en la práctica 
se incorporan decisiones que involucran el territorio de Pwel Mapu (te- 
rritorio Mapuche del lado argentino), al otro lado de la cordillera de los 
Andes. 

Como se advierte en este cuadro, los Parlamentos constituían im- 
portantes eventos a los cuales asistían, por el lado Mapuche, un gran 


número de representantes y comitivas de los principales Fútal Mapu 
(grandes espacios territoriales). * 


3. Hoy en día están siendo actualizados por organizaciones que hacen parte del movimien- 
to Mapuche tanto en Chile como en Argentina. 

4, Fital Mapu: esta categoría, desde el mapuzugun, se utiliza para designar grandes es- 
pacios territoriales controlados política, religiosa y económicamente por los Mapuche, son 
autónomos en cuanto a representación política y se caracterizan por concentrar característi- 
cas ecológicas específicas que los diferencian entre sí. Los principales en Gulu Mapu, son los 
Fita] mapu Wenteche, Pewenche, Naiiqche, Bafkenche, Wijiche e Inapireche. 
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En términos generales, los Parlamentos regulan las relaciones his- 
pano-Mapuche en la esfera político territorial, económico y religiosa. 
Como ya se ha dicho, se delimitan los lindes del territorio, se establece 
una exención de la esclavitud, se regula la circulación por el mismo de 
personas y bienes, tales como animales, baratijas, alimentos, entre otros. 
Pero, por sobre todo, desde el punto de vista de la colonia española, se 
asegura el libre ejercicio del quehacer misionero. Se dice: 


Y en lo que más interesa, que ha de ser libre y sin resistencia recibida la 
enseñanza de la doctrina cristiana y la entrada, cuando convenga, de los 
padres misioneros para baptismo de los párvulos y para su enseñanza y 
consuelo espiritual de los mayores, que los han de acatar y reverenciar 
con el respeto que los españoles lo hacemos y es debido á los ministros de 
Dios, y por cuyas voces entenderán lo que les ha de hacer hijos de Dios, y 
salvar, si con su divino auxilio recibieren en sus corazones al que los envía 
que es el mismo Dios. (Pérez García 350-351) 


Queda de manifiesto, en esta cita, la estrecha vinculación que para 
efectos del sometimiento Mapuche se generó entre la Iglesia Católica, 
representada en la misión, y la Corona, personificada en políticos y mi- 
litares españoles. Las misiones abren camino al Imperio, proyectando 
valores y preceptos, tales como la “obediencia” y la “reverencia” a la fi- 
gura única y todopoderosa de Dios, ausente en la ideología Mapuche, en 
lo religioso y en lo político. De tal modo que reforzar esta idea central 
contribuye a la sensibilización de los Mapuche en torno a un potencial 
sometimiento bajo el Imperio español. Se proclama lo que sigue: 


Que los mayores que se hallaren baptizados, no cerrarán los oídos a los 
saludables consejos de los padres misioneros, antes bien, siempre que los 
llamaren discretamente sin grandes incomodidades de sus faenas, concu- 
rrirán á saber y entender la doctrina cristiana, por cuyo único medio lo- 
grarán el fin de ser verdaderamente cristianos, se harán capaces y recibirán 
los santos sacramentos, por cuya puerta han de entrar al cielo, insensible- 
mente conocerán la fragilidad humana que los precipita no solo al pecado, 
sino á estas rebeliones, que traen muchísimos más. (Pérez García 351) 


Según Guillaume Boccara, con respecto al período que comprende 
desde el año 1641 en adelante no se debería hablar de paz sino de “pa- 
cificación”, que es dirigida a individuos y a grupos. La tesis de Boccara 
enfatiza la existencia de dispositivos de poder específicos, que se impon- 
drán en la política colonial española, donde el accionar de los jesuitas 
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adquiere un rol importante al proveer el sustrato conceptual e ideológico 
que movilizara a la Corona española. En este contexto, el citado antro- 
pólogo sostiene: 


Los principios políticos desarrollados por los jesuitas a principios del siglo 
xvi1 (vigilancia permanente, normalización, individualización, central;- 
zación, comunicación, información) constituyeron la base sobre la que se 


construyó la nueva empresa civilizadora llevada a cabo hasta, por lo me- 
nos, su expulsión. (Boccara 83) 


Sin embargo, todo el esfuerzo y los recursos empleados por la em- 
presa colonial se ven tensionados por los Mapuche, mediante sucesivos 
alzamientos y ataques a los españoles. Si bien, para un gran sector de los 


españoles, esto obedecía más que nada a la inconsistencia de los Mapu- 
che, como aquí se afirma: 


Abierto el congreso en 25 de febrero de 1771, se finalizó el 28 del mismo, 
con las mismas ridículas ceremonias e inutilidad con que se han celebrado 
los demás parlamentos con aquellos bárbaros, que jamás pudieron guardar 
la fe a semejantes actos, que no pueden celebrar a nombre de su nación 
porque los caciques no la respetan, ni pueden, ni tienen autoridad para 


representarla a causa de no tener especie alguna de gobierno. 


(Carvallo y 
Goyeneche 369) 


Es posible reconocer, por lo menos, otras dos razones por las cuales 
aconteció esto. En primer lugar, los parlamentos no incorporaban en el 
diálogo a toda la representación política indígena. Esto aconteció princi- 
palmente porque la sociedad Mapuche no era una sociedad centralizada; 
tuvo y continúa teniendo muchos liderazgos y autoridades, distribuidos 
a lo largo del territorio, lo que habla de una vasta heterogeneidad po- 
lítico ideológica. Bajo esta lógica, queda abierta la posibilidad de que 
no todas las representaciones territoriales estuviesen informadas, en ple- 
no acuerdo, y por lo tanto representadas en los parlamentos, por lo que 
siempre existió la posibilidad de una reacción contraria a los acuerdos 
establecidos. Una segunda razón, tiene que ver con las características del 
gobierno español en América, pues periódicamente se iban mudando go- 


bernantes, quienes al asumir, frecuentemente, desconocían y alteraban 
las políticas y acuerdos de su antecesor. 


les desavenencias fue la esclavitud indíg 
mediante el cual se sucedieron la may 
períodos de paz y confrontación bélica 


Al respecto, una de las principa- 
ena. Este fue el contexto general 
oría de los parlamentos, cíclicos 
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Desde los “Tratados de Paz” y los Kojagtun, 
hacia los Parlamentos: formas culturales que se extienden 


Si se reconoce el historial político militar que traen consigo los españoles 
en su vinculación con otros imperios europeos, sobresalen los “Trata- 
dos” como principal fuente de negociación. Análogamente, para el caso 
Mapuche, se asume el Kojagtun como una instancia propia de resolución 
de conflictos, inscrita en la jurisprudencia indígena. Se debería entender 
la categoría parlamento en un sentido híbrido, ya que, para ambas partes 
trajo como consecuencia una categoría intermedia, que media entre par- 
tes culturalmente diferentes. 

Entre las posturas que vinculan directamente los Parlamentos con 
los Kojagtun se encuentran los planteamientos de Contreras (2007) y 
Salamanca, Quidel y Maureira (2003), quienes, desde la antropología el 
primero y desde el derecho en el caso de los segundos, utilizan fuentes 
etnohistóricas y etnográficas, para avalar dicha tesis. Un antecedentes 
histórico que se esgrime es el proporcionado por cronistas; entre ellos, el 
caso de Diego de Rosales, el cual sostiene lo que sigue: 


Que esta nación, como no conoce al Dios verdadero, ni tienen Dioses fal- 
sos, no hace juramento para cosa ninguna, y lo mas, que entre si tienen 
algunas porfías, mas para establecer cosas de importancia: y jurar unas 
pazes: no tienen juramento, con que se obliguen: mas que las ceremonias 
siguientes: Juntanse las Provincias, que dan las paz: y los Caciques y To- 
quis generales de ellas vienen con ramos de canelo en las manos y trahen 
atada, con una soga de la orexa, una ouexa de la tierra, y tantas, quantas 
son las Provincias: y en llegando delante del gobernador, o de las otras 
Provincias, a quienes dan la paz: matan las ouexas de la tierra, dándola a 
cada una con una porra un golpe en la cabeza, y otro en los lomos. Con 
que cae en el suelo, y no se menea mas. (de Rosales 146) 


De acuerdo a Contreras, este tipo de prácticas corresponderían a los 
Kojag y sería anterior a la llegada de los españoles, siendo recurrida en 
otros escenarios de resistencia tanto con los incas como con los holande- 
ses durante el siglo xv1, con quienes se efectúan tres Parlamentos que no 
prosperan en el tiempo. Fundamentalmente porque los Mapuche prevén 
el riesgo establecer alianzas con extranjeros que demostraron excesivo 
interés por el oro, lo cual generó desconfianza y distanciamiento. 

El estudio de Salamanca, Quidel y Maureira, por su parte, sostiene 
que los españoles se sometieron a las prácticas culturales Mapuche, me- 
diante su participación en los diversos Parlamentos, entendidos como 
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una reformulación de los Kojagtun, bajo nuevos códigos. Este es un ar- 
gumento que también comparte el antropólogo chileno José Manuel Za- 
vala, para quien, las concesiones más desventajosas fueron aquellas 


que debieron someterse los españoles, aún estando en franco desacuerdo. 
Plantea lo siguiente: 


a las 


Se puede ir aún más lejos y decir que, en cierto sentido, los españoles caye- 
ron en la trampa de las formas de negociación indígenas puesto que, inca- 
paces de imponerse por la fuerza, no les quedó otra solución que aceptar, 
“protegidos” por el término “Parlamento”, un tipo de encuentro ritual que 
los Mapuche practicaban mucho antes de la llegada de los españoles, y que 
estos calificaron despectivamente de borracheras. (Zavala 160) 


Este autor esgrime tres argumentos que justifican dicha posición: 
primero, su aspecto ritual; segundo, el que se constituye como una for- 
ma de comunicación que privilegia la lengua y el discurso Mapuche; y, 
tercero, su carácter de mecanismo político que opera en la lógica indíge- 
na de la “donación”. 

Desde la práctica del derecho propio, los Kojagtun son recurridos 
ante la eventualidad de un conflicto. Su propósito central es la exposición 
de sólidas argumentaciones, para así agotar las posibilidades de éstas y, 
de este modo, lograr un acuerdo firme. El lonko José Quidel sostiene: 


...€sas eran las conversaciones, cada Logko de cada lugar tenía que ex- 
poner su wewpin para ver cuál es el problema, por ejemplo un peñi tenía 
un problema exponía su problema medio día, era necesario exponer su 
problema fundamentarlo bien, porque uno busca que lo ayuden, entonces 


tiene que hacer un discurso convincente hacer un nutramtun bien largo, 
extendido y profundo. (Salamanca 1090) 


En la práctica de los Parlamentos esto significaba que los días que 
duraba su realización dependían de la posibilidad de que los lonkos prin- 
cipales tomasen la palabra. En la espacialidad, los Kojagtun se efectúan 
en los Kojagtuwe, lugares de relevancia sociocultural, destinados a la dis- 


cusión de asuntos políticos, que se encuentran en gran parte del territo- 
rio Mapuche. 
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Flujos culturales en la práctica de 
los Parlamentos: la reformulación M apuche 


Al extenderse al ámbito de las relaciones interétnicas, los Kojagtun se 
ven alterados respecto a su práctica en el ámbito intracultural; sin em- 
bargo, dichas modificaciones no trastocan su propósito original. Las nuevas 
formas se proponen como resultado de la vinculación con una cultura dife- 
rente, que en la práctica es parte de un período sumamente fluido de personas, 
cosas e ideas, al igual que de una apropiación compartida de bienes y recursos. 

Los Parlamentos del siglo xv fueron efectuados en su mayoría en 
territorio de jurisdicción española, por lo que a ellos les correspondía 
actuar de anfitriones y costear buena parte de sus gastos. Esto, en la 
práctica, acarreó enormes costos financieros a la Corona. 

Cuando la localización de los mismos se encontraba más próxima a 
los dominios de alguno de los asistentes, se respeta la lógica Mapuche del 


Geh mapu'. Esta práctica se confirma en una descripción recuperada del 
archivo y citada en el estudio de Jorge Pinto: 


Hablan primero aquellos 


que están más inmediato al paraje elegido para el 
parlamento y nombran u 


no que es privilegiado en voz y fuerza porque se 
lleva gritando todo el día que le toca, oye una pequeña relación de un ca- 


cique y luego entona su arenga, y así sucesivamente de todos los caciques 
de aquel Butalmapu; sin duda que son en su idioma muy señalados estos 


por los coloridos que usan en su arenga haciendo alguna vez agradable su 
discurso. (62) 


El Parlamento, 


como evento extraordinario en el ámbito de las re- 
laciones fronterizas, 


requirió de la utilización de un protocolo que va 
desde las invitaciones, saludos de bienvenida, localización de los invi- 
tados, designación y pronunciación de nombres, discursividad, hasta la 
comensalidad y despedida de los invitados. 

A continuación se detallará al 


gunas de las principales partes que 
constituyeron los Parlamentos. 


5. Conce 


pto Mapuche que significa “aquel que controla y posee el espacio”, y a quien no se 
le puede pa 


sar a llevar, por lo tanto encabezan el ritual. 
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> 

Saludos 
En la lógica de los Kojagtun, se constata la existencia del Chalin o Jowún, | 
forma específica de protocolo dentro de los grandes encuentros ceremo- 
niales, como son el Gijatun y el Jejipun. Cuando se trata de un grupo 
visitante corresponde hacer ingreso a los invitados, localizarlos en un | 
lugar especialmente preparado para ellos, generalmente en dirección al 
anfitrión; con posterioridad, se les saluda y conversa extensamente por 
ambas partes: 


| 
| 


De acuerdo al acta de Tapihue, los caciques y sus acompañantes -lonkos, 
ulmenes y capitanes conas- fueron sentados “según cl orden de sus re- 
ducciones, y en asientos separados al costado de la derecha de los concu- 
rrentes con el señor Presidente los Quatro Embajadores Ó Personeros de 
dichos Butalmapus. (León 11) 


La referencia a los cuatro Fútal Mapu o Butalmapus es una cons- 
tante en las crónicas y relatos que refieren a los Parlamentos. Sin em- 
bargo, en la práctica la representación política Mapuche es mucho más 
amplia que cuatro, por lo que habría que entender más bien que en estos 
eventos los Mapuche se sitúan según su correspondencia con los Mel; 
Wixan Mapu, ejes de referencia espacial y espiritual Mapuche. Bajo este 


ordenamiento se realiza toda ceremonia Mapuche. Cito un discurso del 
Parlamento General de Negrete de 1803: 


Tengo la mayor complacencia, caciques principales, mis amigos, de veros 
hoy congregados en este campamento para celebrar el Parlamento General 
con los cuatro Butalmapu que comprende la tierra desde el rio Bio-Bio al 


sur, hasta los países más meridionales del continente, y desde el mar a la 
cordillera. (Parlamento de Negrete 2) 


Por otra parte, los Meli Wixan Mapu constituyen la estructura sim- 
bólica desde la que se articula la existencia de los Mapuche como una 
unidad sociopolítica definida a nivel cosmológico, en la dimensión del 
waj mapu (espacio universal esférico). 


Comensalidad 


Un acto que viene a reforzar simbólicamente la amistad y confianza 
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mutua, entre personas y entre grupos, es la alimentación. En la lógi- 
ca Mapuche, dar buena alimentación y mantener relaciones sociales se 
encuentran plenamente asociados. En el mapuzugun existe el concepto 
poyewiin, que engloba la idea de “hacerse cariño” con la bebida y el ali- 
mento. En la mayoría de los Parlamentos se efectuaron enormes gastos 
en comida y bebida. Si bien, en este último caso, el gobernador en curso, 
Agustín de Jáuregui, prohíbe el vino en el Parlamento de Tapihue, para 
otorgarle “seriedad” a dichos eventos. De acuerdo a Luz María Méndez, 
en cada Parlamento se consumía un promedio superior a 10.000 litros de 
esta bebida.* Habitualmente, se habla de los Parlamentos como grandes 
borracheras, alimentando el imaginario racista y colonial de la historia 
Mapuche, pero que hoy en día los propios Mapuche se han encargado de 
contrarrestar. Esta versión racista se manifiesta como un buen ejemplo 
de la vinculación nefasta existente entre una visión occidental hegemó- 
nica de la historia y formas eurocéntricas dominantes de conocimiento.” 


Discursividad 


Si bien los es 
del discurso 
tancia que se 


pañoles debieron someterse en gran medida a la estructura 
Mapuche, tanto así que en ningún Parlamento existe cons- 
haya obligado a dejar de hablar en mapuzungun alos lonko, 
respetándose las propias temporalidades que considera dicho discurso, 
tampoco se niega la posibilidad de que a esas alturas algunos Mapuche 
aprendieran el castellano. El buen uso de la palabra es, además, un aspec- 
to peculiar en la cultura Mapuche: 

Ser lonko, weupife o werken es una dist 


tus social, para ello el uso y el conocimiento de la palabra es esencial para 


la emergencia de buenos y grandes oradores. Así la palabra se hace presen- 
te en todos los actos de la vida cotidiana. (Contreras 106) 


inción que otorga prestigio y esta- 


Al res 
ejerciend 
man Gu 


pecto, existen escritos que reconocen la presencia de Mapuche 
o dicha función en los Parlamentos; por ejemplo, esto lo confir- 
evara y Mañkelef.* Es un asunto que ya a esas alturas se había in- 


AA 
6. En LróN (1993: 19) 
7. Ver Dubr. 
8. “Monche Pa 


yllamilla era muy buen lenguaraz. Sabía hablar en español y pasaba la palabra 
sin cambiar nada 


«Por este saber que tenía, lo buscaban para los Parlamentos y las visitas de los 
Caciques a las autoridades de Nacimiento” (Guevara y Mañkelef 52). 
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corporado por todo el territorio Mapuche ancestral, sobre todo en el caso 
de los líderes políticos que fueron muy agudos en captar la importancia 
de la escritura? 


Troca de presentes 


Existen exhaustivos registros de presentes otorgados mutuamente entre 
miembros de ambas naciones, de la más diversa índole. En el caso Mapu- 
che, se entregaban principalmente tejidos y chaquiras; por el lado espa- 
ñol se entregaban sombreros de distinto tipo y calidad, géneros y ropas, 
mercería, banderas, bastones y materiales para bastones, añil, tabaco y 
otros productos diversos. 

El entendimiento de este acto que se constituye en calidad de obliga- 
ción común tiene tres potenciales lecturas. Primero, por parte de los espa- 
ñoles, se expresa como una muestra temprana de la política indigenista de 
“asemejar” al otro, mediante la comida y las ropas, que eran los principa- 
les productos que se intercambiaban. Fuera de este evento, la variedad de 
productos a intercambiar a través de terceros era mucho más heterogénea, 
aunque entre las prendas de vestir de los españoles obviamente predomi- 
naban las masculinas. Esta política tuvo sus efectos: los Mapuche aceptan 
las ropas, muchas veces chaquetas, botas e insignias militares, y comien- 
zan a gustar de ellas. Hoy en día, los varones Mapuche, muestran un des- 
uso más evidente de los ropajes tradicionales, respecto de las mujeres. 

Una segunda interpretación, dice relación con la obligación de “dar” 
que tendrían los españoles con los Mapuche, para compensar una deuda 
“contraída” a razón de los acuerdos suscritos.!% 

Por último, una tercera explicación, que igualmente pretende repre- 
sentar el punto de vista Mapuche, tiene que ver con la curiosidad mutua 
de conocerse a través de los objetos. En este sentido, hasta las mercerías 
hablan de aquello que el otro es, pues los bienes pueden constituirse en 
metáforas de las personas, de manera que adquirir las cosas de “otro” 
significa traerle para sí. En la lógica indígena, esto implica control. 


9. Ver Pavez. 
10. Ver ZAvALA. 
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Alteridad externa e interna 


La numerosa presencia Mapuche en los Parlamentos es destacable y se 


puede entender como un recurso efectivo para marcar presencia y pode- 
río frente a la colonia: 


En relación a los séquitos que acompañaban a los caciques gobernadores, 
los más numerosos provenían de Imperial (153), Angol (120), Tuftuf (67), 
Antuco (66), Villucura (63), Boroa (55), Santa Fe (56), Quechereguas (50). 
Si bien por razones de distancia quizás era más fácil atender la reunión 
para los cacicazgos fronterizos, la presencia de los abultados contingentes 
provenientes de la Imperial, Quechereguas y Tuftuf, prueban que estas 
comitivas representaban efectivamente una muestra de fuerza y poder 
destinada a impresionar a sus enemigos. (León 12) 


No obstante el Parlamento se advierte igualmente como un escena- 
ro propicio para aflorar las individualidades, las especificidades, no sólo 
frente al colonizador sino que también frente a los mismos Mapuche, en 
pro de la diferenciación y el prestigio interno ante eventuales conflictos. 
Para estos efectos, los recursos trascienden la presencia de grandes con- 
tingentes de personas. 

El uso de la vestimenta no dejaba de ser un marcador importante en 
estos eventos: 


Un aspecto característico en la diplomacia Mapuche y en los eventos del 
koyang, eran las vestimentas de los hombres, estos lucían su “Makuñ” o 
poncho, los cuales distinguían, a los hombres respetables y ricos. Es así 
que, las mantas lucidas por los hombres constituían significados, que en 
una instancia de reunión como lo eran los parlamentos, unos y otros de- 
codificaban y reconocían sus símbolos. (Contreras 108) 


De la misma forma, se recurre a la nominación o atribución de status 
por analogía: “príncipes naturales”, “capitanes”, “gobernadores”, e inclu- 
so “embajadores”. Ante dichas nominaciones, los Mapuche no muestran 
oposición; más bien, refuerzan su idea de mostrar y buscar prestigio en 


estos escenarios. 
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Ceremonia y ritualidad desde la esfera religiosa 


En todos los Parlamentos participaban representantes de la Institucio- 
nalidad política religiosa de ambas partes. De un lado los misioneros, de 
otro los lonko y los boqui foye. En ambos casos se mantuvo la injeren- 
cia en cuanto a la forma y contenido de los eventos. Se integra la misa, 
“santo sacramento”, paralelamente a los rituales con ovejas en un primer 
período, y más tarde los bastones, con la plena aceptación de las dos par- 
tes en relación. Lo mismo sucede con los elementos emblemáticos de las 
respectivas religiosidades: la cruz y el canelo. 

Hubo una troca de símbolos por ambas partes. No por nada se les 
reconocía un lugar privilegiado en el discurso a los “Lonko cristianos”, 
Esto a su vez habla de la sutileza con que se fue dando la inculcación del 
cristianismo entre los Mapuche, aún cuando la efectividad del mismo 
durante este período fue siempre relativa. 


La ambigúedad de los mediadores 


Un aspecto que merece especial atención es la manera en que se yergue 
la figura del lenguaraz o lenguas, mediador por excelencia, el que oficia 
de traductor. Los lenguaraces son personajes presentes en todos los lu- 
gares del continente en que se constituyeron colonias, tanto españolas 
como de otros imperios europeos. En este caso, se trata habitualmente, 
aunque no de modo exclusivo, de criollos que ejercen como Capitanes de 
Amigos y traducen desde el castellano al mapuzugun y viceversa. Con el 
tiempo, este personaje se llega a institucionalizar dentro del ejército, con 
un cargo y sueldo. 

Si bien consta la existencia de embajadores Mapuche, en el caso del 
lenguaraz, es este el personaje quien mejor encarna la ambigúedad pro- 
pia de estos escenarios intermedios. Por ambas partes se manifiesta la 
sospecha en quienes median, dado que manejar códigos de las dos socie- 


dades deja abierta la posibilidad a la manipulación sutil. Un estudio así 
presenta esta tensión: 


asimismo, se invitó al padre franciscano jubilado Francisco Fernando Vi- 
llareal y a los demás asistentes entendidos en el “Ydioma de los yndios a 
efecto de que, advirtiesen a Su Señoria si el Lengua General les proponía 
todo lo que, se les mandava decir, y si traducía fielmente sus respuestas”. 
De este modo, las autoridades se aseguraban que no hubiera engaño en los 
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intercambios ni que los sujetos fronterizos más experimentados, como lo 
eran los capitanes de amigos y los lenguaraces, tergiversaran el diálogo 
que se establecía con los jefes Mapuche. (León 17) 


La ambigiiedad es una condición per se que acompaña a la figura 
del traductor no sólo en nuestro caso sino en muchos otros contextos y 


especialmente en América Latina, donde existen varios ejemplos al res- 
pecto.!' 


Conclusiones 


En el presente capítulo, 
dinámica simbólico-cult 
che e hispano-criollos en 


he efectuado una reflexión general acerca de la 
ural que tuvieron los Parlamentos entre mapu- 
el curso de los siglos xv y XVIII, aún cuando se 
constate su existencia y aplicación en períodos anteriores y posteriores 
a esta fecha. El propósito central de este escrito fue mostrar, 
dichos eventos, cómo las sociedades en relación se recrearon 
te, generándose formas culturales híbridas, como metáfora 
las unas respecto de las otras. Dicho 


plano lingúístico, estético, y asimism 
presentes en las ceremonias. El efecto 
es que hubo resistencia mutua; 
sino haciendo uso de aquello 
hegemónico más general, se m 
mucho más allá de la simple 
hecho, los Mapuche ejercier 
rona española durante el p 
tarmente como en un senti 
de colonización en sus mú 
Parlamentos una forma de 
de acuerdo al estilo Mapuc 


Así, el énfasis estuvo 
relevante ¡] 


ríodo la in 
Política, a 
colonia es 


ha sido d 


a través de 
mutuamen- 
s recíprocas 
proceso es el que se refleja en un 
o en la ritualidad y los protocolos 
general que se produjo al respecto 
pero resistencia que no niega la alteridad, 
que el otro trae consigo. En un contexto 
anifiesta un flujo de interacciones que van 
relación unidireccional de dominación; de 
On Una resistencia permanente ante la Co- 
eríodo colonial, que se expresó tanto mili- 
do político amplio, subvirtiendo el proyecto 
Itiples formas. En estos contextos, siendo los 
negociación española, fueron transformados 
he de hacer política. 

puesto en la versión Mapuche por considerar 
ustrar la fuerza y versatilidad que mostró durante este pe- 
tegralidad en pro de la defensa de la autonomía territorial y 
Sunto con creces conseguido mientras dura la presencia de la 
pañola en el Mapuche Wajontumapu. Esta capacidad es la que 
esignada como etnogénesis por algunos autores —por ejemplo, 


11. Ver MoNTEIRO. 
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Boccara-; para el caso Mapuche, dicha etnogénesis ha posibilitado la ar- 
ticulación de una fuerte etnificación frente a la alteridad.” 

Por otro lado, la relevancia de los Parlamentos como forma de in- 
teracción, en gran medida estriba en que reconoce la descentralización 
política del Pueblo Mapuche; un pueblo que no se PESODIAM En tObaO Aa 
poder centralizado, sino que en base a unidades políticas relativamente 
independientes y vinculadas mediante acuerdos, encontrando su máxi- 
ma expresión en los fútal mapu (grandes espacios territoriales). Hoy en 
día se ha tornado un desafío construir espacios como formas de acuerdo, 
alianza, negociación entre pueblos, recurriéndose desde el Estado chile- 
no a fórmulas fallidas, bastante dudosas respecto de la representatividad 
que alcanzan en cuanto a territorios y diversidad de posicionamientos. 
Es el caso de las “mesas de diálogo” y encuentros que proliferan en la 
actualidad y que, en lo sustantivo, reproducen una lógica jerárquica. 

Respecto a lo anterior, hoy en día los Parlamentos constituyen una 
referencia fundamental para un sector de las organizaciones Mapuche 
con tendencia autonómica. Por ejemplo, es el caso de las organizaciones 
bafkehche (personas que residen en las cercanías del mar) de Mehuín o 
del territorio naiiqche (personas que residen en las tierras bajas) entre 
otras, que en el contexto de la defensa de sus territorios por la amenaza 
de industrias extractivas y las mega inversiones, se organizan en la ló- 
gica Mapuche para resistir y además visualizan los Parlamentos como 
una eventual forma de relación que podría desplegarse para relacionarse 
desde una mayor autonomía y horizontalidad frente al Estado, aquél que 
constantemente posibilita o atropella sus derechos. 

Pensar nuevas formas de interacción y acuerdo se ha tornado cen- 
tral hoy en día, toda vez que los Estados y los pueblos que están bajo su 
arbitrio muestran grandes desencuentros, como también considerando 
que el derecho a la autodeterminación aún no es una garantía efectiva 
para los pueblos indígenas que continúan viviendo en situación de do- 
minación. Sobre este punto, no es menor el hecho que los Parlamentos 
realizados por los Mapuche tanto con los españoles como con el Estado 
chileno —entre los que se encuentra el de Tapihue (1825)— no han sido 
anulados o derogados, encontrándose plenamente vigentes en nuestros 
días. Este hecho constituye una contradicción y disyuntiva jurídica a 
resolver por el Estado, pero también un antecedente necesario de visua- 


lizar por los Mapuche, por el potencial político que alberga en materia de 
autonomía y autodeterminación. 


12. Sobre la noción de etnogénesis, ver BOCcARA. 
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Rol y presencia del mapuzugun en la colonia frente 
al proceso de evangelización' 


José QuipeL LincoLEO 


Kw púchi wirin mew inakintuafiyiñ ta iñ mapuzugun. Chumge- 
chi ñi konimgekefel kuyfitu mew, we akulu pu home bafkeh che. 
Feychi mew gekelafuy ta kake zugun che, re mapuzugukefuy ta pu Ma- 
puche, fey mew, feyti pu kake mojfeñ che kimpaygún ta mapuzugun, 
ajkútufiygún, wirintukufiygún (kisu egún am zew wirintukukefulu ñi 
zugun egún), fey mew ka kimeluwúygin fey ñi kimelpayal ñi zugu, ñi 
gúnen, ñi kimún, ñi zuam egún, femgechi am amukelu zugu. 

Welu rupayechi xipantu mew, rupaleyechi mogen mew, waychúf- 
tuy ta zugu. Iñchiñ em goymayetuyiñ ta iñ zugun, kisu iñ zugun em, 
koniimpayetufiyiñ re wigkazugun. Fantepu zew kim wirilu iñchiñ, epe- 
ke gewetulay mapuzugun chew iñ kimelal iñ zugu, 1ñ gúnen, 1ñ kimin, 
1ñ zuam. 

Fey mew múlefuy ta iñ fanentutuafel kisu iñ zugun, fey iñ gúxa- 
mkatual, kimeluwal fijke zugu, fijke kimin, ayekayal, iilkantutual, gú- 
mayal, pewmayal kom ta iñ Mapuche mogen. 

El presente trabajo está subdividido en tres partes. En la primera 
parte procedo directamente a hablar de las misiones católicas durante la 
colonia y el rol que desempeña el mapuzugun en este proceso; es decir, 
de cómo la lengua de un pueblo logra revertir la imposición de una “otra” 
lengua contraviniendo las políticas del propio rey de la época. Intentaré 
demostrar la importancia y el poder que una lengua posee cuando se 
trata de establecer contacto, interacción en los diferentes planos, en este 


S .q. . yaa ” 
1. Para la escritura del mapuzugun, utilizo el grafemario “Wirilzuguwe”. 
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caso concretamente de la evangelización y la generación de nuevas meto- 
dologías producto del contexto existente. | ad 

En el segundo punto me refiero a la “semi-mapuchización” del cris- 
tianismo, aduciendo a las prácticas de escribir los sermones, los confesio- 
narios y canciones al mapuzugun. Esta semi-mapuchización entre for- 
zada, negociada, convenida del cristianismo, implicó, de todas maneras, 
un enorme trabajo de los misioneros que pusieron todas sus fuerzas y 
conocimientos a disposición de escribir, registrar, sistematizar, una len- 
gua hasta entonces oral. Personajes muy avezados en Otras gramáticas y 
lenguas trabajaron en la escritura y difusión del mapuzugun entre sus 
pares, entre ellos el padre Bernardo de Havestadt, quien era conocedor 
además de unas decenas de otras lenguas y gramáticas. 

Finalmente, planteo una conclusión al presente análisis, conside- 
rando las diferentes formas de desarrollo y sus complejidades encerradas 
en este proceso: las ideologías desplegadas, sus alcances, fracasos, según 
las perspectivas de quienes las emiten; la política lingúística generada, 


las discusiones realizadas, y los grandes aportes de estos primeros escri- 


tos del mapuzugun para su posterior desarrollo y abordaje por parte de 
estudiosos y los propios Mapuche que están en la actualidad remirando 
su lengua y abordándolo desde perspectivas más académicas para su es- 
tandarización y enseñanza. 

Esperando, desde luego, generar un aporte a la discusión y difusión 
de nuestra lengua que se encuentra en un delicado proceso de retira- 
da. Más allá de las perspectivas desde donde se mire la situación actual, 
siempre es importante, mirar un más atrás, cuando nuestro “zugun” era 
el “único” que se hablaba en todo el Mapuche mapu? y por ello, jugó 
un rol importante, en el desarrollo de los diferentes procesos históricos, 
desplegados en diferentes escenarios y contextos, demostrando con ello, 


su pleno potencial y capacidad de albergar diferentes dimensiones de la 
interacción humana. 


Las misiones católicas en el Mapuche Mapu, el estudio y uso 
del mapuzugun por parte de los misioneros. 


El comienzo de las misiones en el marco del contacto entre hispanos € 
indígenas en el nuevo mundo fue de hecho un acontecimiento de diversas 


2. El término “Mapuche Mapu” aduce al territorio Mapuche, entendiendo el concepto de 
mapu como espacio territorial. 
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complejidades, siendo uno de los principales problemas la comunicación. 
Como lo señala Bárbara Cifuentes, en su estudio de 1998, el lenguaje de 
señas lo emplearon los misioneros al iniciar la evangelización (72). Fren- 
te a la realidad ofrecida al colonizador y evangelizador, debía entonces 
generar una estrategia, un método que le pudiera otorgar entendimiento 
que hasta entonces no lo estaba consiguiendo. 

Frente a la realidad que enfrentaban los hispanos, hubo que gene- 
rar entonces una política lingisística acorde a la realidad sin renunciar a 
sus objetivos de transformación cultural hacia los indígenas. Siguiendo 


con Cifuentes, ella señala dos características de esta política lingiística. 
Primero: 


.-- que las decisiones que se tomaron a favor del multilingiiismo no tu- 
vieron como finalidad exclusiva la permutación de un idioma por otro, 
puesto que con la difusión del español se intentaba poner en marcha una 
transformación cultural, imponiendo una visión del mundo distinta a la 
que tenían los pueblos conquistados. (Cifuentes 69) 


En segundo lugar: 


.»» Que la política del multilingiiismo americano procedió de manera se- 
lectiva, aceptando y promoviendo el empleo de aquellas lenguas indígenas 
consideradas como adecuadas para satisfacer las necesidades comunicati- 
vas de la vida colonial. (Cifuentes 69) 


También es importante consignar que esta situación de multilin- 
gúlismo del continente era visto en el fondo como una situación caótica 
por parte del colonizador, ya que a medida que avanzaba y se profun- 
dizaba en el continente, más lenguas iban apareciendo, lo que dificultó 
enormemente la labor “civilizadora” y de “salvación”. 

Los diferentes reyes que encabezaron el reinado del imperio espa- 
ñol, tuvieron también diferentes criterios para asumir o crear su política 
multilingúe. Sin embargo, la realidad, el contexto, exigía por sí mismo 
una política que hiciera viable la vida entre las partes que convivían, Para 
el caso de la evangelización, que fue la que mayor producción erigió en 
esta materia, ya en 1536 el virrey Antonio de Mendoza recibió instruc- 
ciones para que los misioneros comenzaran a redactar las “artes” en las 
lenguas amerindias, nos señala Cifuentes, citando a Gimeneo Gómez.? 
Estas primeras experiencias de comunicación obviamente estaban car- 


3. Ver CIFUENTES 101. 


47 


TA IN FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWÚN 


gadas de diferentes impresiones por ambas partes. La situación colonial 
encierra, al decir de Walter Mignolo, supuestos culturales de mucha en- 
vergadura que se encierran detrás de las frustraciones, malentendidos y 
relaciones de poder establecidos entre personas con diferentes sistemas 
de habla, culturas radicalmente diferentes que producen códigos y sim- 
bologías también absolutamente diferentes. Nos surge entonces la pre- 
gunta, ¿cómo se logra traducir y cómo se aproximan las ideas culturales, 
religiosas, de bases y sustratos tan diferentes? Para entrar en materia, 
es importante considerar los enunciados metódicos de identificar quién 
escribe, qué escribe, cuándo y para quién los hace y cuáles son los re- 
sultados que se obtienen de ello. Sin duda este es un gran tema para la 
traductología, como lo expone Payás: 


Esto que puede verse como único gesto también debe verse como un uni- 
verso, o un hervidero, en el que trabajan los mediadores lingúísticos ha- 
ciendo traducciones, léxicos y gramáticas, y sirviendo de intérpretes. Son 
hombres de sotana, de toga, de tilma o de espada, que operan poniendo 
en fricción las lenguas, moldeándolas, superponiéndolas y fertilizándolas 
mutuamente (276). 


Las lenguas escogidas eran aquellas que eran conocidas o manejadas 
por un mayor grupo de pueblos indígenas, como el caso del náhuatl en 
México, el quechua en los Andes, las que se llamó “lenguas generales”. 
Sin embargo; estas lenguas no cubrían todos los espacios, si bien eran 
manejadas como lengua franca por un gran número de pueblos, existían 
también quienes no hablaban estas lenguas; fue el caso de los Mapu- 
che que hablaban principalmente mapuzugun, aún cuando estuvieron en 
contacto bélico con los incas de habla quechua. Lo que se encuentra, eso 
sí, son algunos quechuísmo en el mapuzugun o prestamos lingúiísticos. 

El mapuzugun, demuestra su gran expansión en el territorio de 
Gúlu y Puwel Mapu*. Existen algunos datos que indican el uso del ma- 
puzugun por parte de los pueblos canoeros del litoral norte de Chile a la 
altura del actual Copiapó. 

En el inicio del proceso de contacto entre la sociedad hispana y Ma- 
puche, las misiones sufrieron fuertes reveses de asesinatos y sacrificios 
de los misioneros en territorio Mapuche. Los sacerdotes Horacio Vec- 
chi y Martín de Aranda fueron masacrados en 1612 por el ejército que 
conducía el logko Agkahamuh (Anganamon). Posteriormente, comienza 


4. Gúlu Mapu, territorio correspondiente desde la Cordillera de Los Andes hasta el Océano 
Pacífico, Puwel Mapu, territorio desde la Cordillera de Los Andes hasta el Océano Atlántico. 
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a revertirse esta situación, al hacerse entender el misionero generando 
algunas estrategias de acercamiento y entendimiento con el Mapuche. 
Fue entonces que comienza a emerger con mucha fuerza la figura del 
“lenguaraz”, el traductor, rulpazugufe.* El trabajo de los “lenguaraces” 
fue fundamental para el proceso de entendimiento en las diversas acti- 
vidades, más allá del meramente religioso o evangelizador. El intenso 
comercio en las “fronteras” llevó a generar acuerdos durante la colonia, 
que beneficiaran las partes involucradas e interesadas.* 

La evangelización fue un fenómeno importante en la colonia, pues 
se jugaron varios roles paralelamente: no sólo el proyecto religioso sino 
que además una estrategia de asentamiento de la incursión hispana en te- 
rritorio Mapuche, los adelantamientos fundando capillas, y, en algunos 
casos, pequeñas villas. Asimismo, se trató de un ejercicio de educación 
y construcción de imaginario en la época y que llegará hasta el presente. 

En este contexto y bajo esta situación, se debe destacar la impor- 
tancia política de la lengua en cuestión, pues pasó a ser “considerada 
importante” como para ser aprendida, escrita, estudiada. Es decir, fue 
un elemento clave para implementar una política lingisística en la colo- 
nia. Es destacable al mismo tiempo la facilidad que esto implicó para los 
pueblos indígenas hablantes de esa lengua; facilidad de entender y por lo 
tanto responder en términos de mayor simetría con respecto a los otros 
pueblos en que debían interactuar en lenguas absolutamente desconoci- 
das, o poco conocidas. 

Pero para el evangelizador, el objetivo, el propósito es diferente y, 
aún así, el hecho de usarse una sola lengua, transforma las intencionali- 
dades, pues la lengua en sí juega un rol mediador cultural, decidor, obje- 
tivo y constructor o reinventor. Esto es que se ilustra en la siguiente cita: 


Además, y obviando el peligro de predicar errores o herejías por la falta 
de competencia lingúística, el aprendizaje de las lenguas vernáculas era el 
único modo de penetrar el entramado cultural indígena, como expone el 
propio Motolinía, y detectar y comprender mejor lo que movía al indio a 


persistir en su idolatría, a mentir, a ocultar sus pecados en la confesión, 
etc. (Polanco 3) 


a 


5. Rulpazugufe, nombre de la persona que es capaz de “hacer pasar la palabra”, “capaz de 
hacer transitar el hecho, la noticia, el habla”. 

6. Aquí hablo de fronteras, porque incluyo las fronteras internas Mapuche entre los ma- 
Cro territorios, de Gulu y Puwel, así como aquellas fronteras de los fítal mapu (butalmapu) 
pewenche, wenteche, bafkehche y ragkúlche y desde luego entre hispanos. 
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Una mención aparte merece la dificultad no sólo del aprendizaje de 
una lengua extraña para el misionero, sino además absolutamente oral; y, 
por otro lado, el ejercicio semántico de hacer calzar los contenidos, po- 
der expresar correctamente las ideas en aquella lengua que no contenía el 
mismo sustrato ideológico, discursivo, religioso y filosófico. 


El cristianismo semi-mapuchizado en el Mapuche mapu 


Hablamos de semi-mapuchización del cristianismo, como una forma de 
entender la transformación tanto en términos de método por parte de los 
sacerdotes católicos como también en los cambios que el propio mapu- 
zugun fue desarrollando en las prácticas católicas. Traducir los sermo- 
nes, los confesionarios y cánticos significa también transformar en cierta 
medida los contenidos originales de los mensajes. Significa hacer uso de 
las categorías, los nombres, las formas de la lengua que está operando 
como transmisora del mensaje. 

Para ofrecer una panorámica de los estilos de trabajo tomaré tres 
pequeños trazos de los trabajos del padre Luís de Valdivia, Andrés Fe- 
brés y Bernardo de Havestadt, en relación al abordaje del mapuzugun en 
sus Obras. 

Entre los Mapuche, los sacerdotes jesuitas recibieron los nombre de 
Kurú patiru, (padre negro), y los franciscanos kazú patiru (padre café) 
referidos a sus vestimenta de negro y café respectivamente. Interesante 
resulta el término patiru, al que se le ha asignado varias explicaciones a 
su significado, pero personalmente sostengo que este proviene del la- 
tin paternitas, que significa “padre”, nombre con que se presentaron los 
primeros sacerdotes y que al ser pronunciado desde el mapuzugun se 
mapuchiza como patirn. 

La realidad en el territorio Mapuche exigía conocer la lengua, rápi- 
damente los sacerdotes comienzan a trabajar el mapuzugun, conocerlo, 
estudiarlo, aprenderlo, escribirlo y enseñarlo. Al respecto, José Toribio 


Medina en el prólogo a los Nueve sermones en lengua de Chile de Luis 
de Valdivia, sostiene que: 


El texto del Catecismo que debía usarse en el territorio de los dos Obispa- 
dos en que entonces se hallaba dividido este país, el de Santiago y el de la 
Imperial, sólo vino, sin embargo, a ser aprobado en el Concilio provincial 
que se celebró en Lima en 1583. (Toribio Medina vII) 


José Quidel Lincoleo 


En el año 1583, en el Concilio provincial desarrollado en la ciudad 
de Lima, se logran aprobar una cantidad de sermones para que puedan 
ser traducidos a las lenguas indígenas. Sin embargo, de esta resolución, 
para el caso del mapuzugun, nunca lograron ser impresas; solamente ma- 
nuscritas y con alteraciones y errores. De esta empresa participaron los 
franciscanos Diego de Medellín, obispo de Santiago, y Antonio de San 
Miguel, obispo de Imperial. De estos manuscritos se dice que fueron 
re- escritos por el Padre jesuita Luís de Valdivia en su obra: Arte y Gra- 
mática General de la Lengua que corre en todo el Reyno de Chile, con 
un Vocabulario y Confesionario, impreso en la ciudad de Lima en el año 
1606. Esta obra está basada, sin embargo, en un trabajo manuscrito que 
habría desarrollado uno de los primeros jesuitas en llegar a Chile, el sa- 
cerdote Gabriel Vega, Gramática, al Diccionario de la Lengua chilena y 
á unas Observaciones para aprenderla con mayor facilidad y elegancia. 

Los sacerdotes jesuitas llegaron a Chile en el año 1593, provenientes 
del Perú. Entre los que venían estaba el padre Luis de Valdivia, quien 
sería un personaje clave en la relación Mapuche-español. En la evangeli- 
zación misma, Valdivia trabajó en la producción de textos que ayudaran 
al aprendizaje del mapuzugun y a realizar una evangelización efectiva en 
la lengua del propio Mapuche. 

Las razones por la cual los sacerdotes, abordan, escriben, aprenden 
el mapuzugun, los expone claramente el Padre Luis de Valdivia en 1684: 


Cuatro cosas tiene esta lengua de Chile que la facilitan mucho y dan áni- 
mo para aprenderla. La primera es, que en todo el reino de Chile no hay 


más de esta lengua, que corre desde la ciudad de Coquimbo y sus térmi- 
nos, hasta las islas de Chiloé: y más adelante... (6) 


La segunda y tercera razón que expone el sacerdote es su configu- 
ración gramatical. 


Es muy regular y uniforme esta lengua en las formaciones de los tiempos 


y personas, que casi no hay verbo irregular, y lo contrario de esto hace 
difíciles otras lenguas, como se ve en la latina. 


La tercera es: 


Que para todo género de verbos, sustantivos, transitivos y neutros no hay 


más de una conjugación, y ésta tan abundante de tiempos, que excede a la 
latina. (6) 
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La cuarta razón es más de orden fonético 


Toda la dificultad de esta lengua no consiste en más que en saber pronun- 
ciar una vocal imperfecta y una consonante que frecuentan mucho estos 
indios. (6) 


El padre Luís de Valdivia tuvo una alta motivación por abordar el 
aprendizaje del mapuzugun. Su trabajo se centró además del estudio gra- 
matical de la lengua, en confeccionar diferentes textos que van en directa 
ayuda a la evangelización y aprendizaje de rezos y cantos por parte del 
Mapuche en su mapuzugun. Rondón, refiriéndose a la estructura de su 


obra Arte y Gramática General de la Lengua que corre en todo el Reyno 
de Chile, señala: 


...en su primera sección, proporciona elementos relativos a la pronuncia- 
ción, gramática y vocabulario Mapuche, constituyendo una de las prime- 
ras y más valiosas fuentes para los estudios filológicos del área. La se- 
gunda parte contiene la doctrina y el catecismo. La doctrina -que enseña 
las oraciones fundamentales antecedidas por la fórmula para santiguar- 
se- está escrita en español y le sigue inmediatamente la traducción a la 
lengua Mapuche al uso de los obispados de Santiago y La Imperial. Viene 
enseguida un catecismo abreviado para los que carecen de entendimiento 
o dedicación - “para los rudos y ocupados”, dice-. Al final de este catecis- 
mo aparecen las “coplas para cantar después de la doctrina”. Se trata de 
cuatro textos en mapudungun para ser cantados después de la doctrina, 
dedicados respectivamente a nuestro Señor Jesucristo, -específicamente 


al niño Dios recién nacido-; a la Virgen María; a los Mandamientos y a la 
Confesión. (Rondón 3) 


El estudio del mapuzugun también abarcó el abrir escuelas para 
ello, generar cátedras para los futuros misioneros y captar a personas 
que se manejaran en el uso de esta lengua y a la vez del castellano. 

Una de las obras del Padre Valdivia se denomina Nueve sermones en 
lenguas de Chile, este trabajo contiene temas complejos que él trata en 
mapuzugun, en donde realiza un ejercicio de traducción bastante intenso 
y en donde queda de manifiesto el sentido del trabajo evangelizador de 
la orden jesuita. Si bien estos sermones eran visados por los superio- 
res antes de editarse, era muy difícil que se realizase el mismo trabajo 2 
partir del mapuzugun. Entonces, la traducción fue un trabajo más libre 
del sacerdote, en donde desplegó todos sus conocimientos, habilidades y 
versatilidad en conseguir traspasar el significado de los sermones hacia 
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los infieles.” 

Al observar el temario de los nueve sermones nos podemos dar 
cuenta de la complejidad que estos encerraban y la dificultad que sig- 
nificaba hacer calzar estas ideas teológicas tan lejanas de la cosmología 
Mapuche.* Además, los textos de los sermones a nuestra forma de ver, 
son extensos y cargados del estilo barroco de la época, lo que los hace 
mucho más difícil de trabajar. Todo este despliegue se realizaba en parte 
para asegurarse de que los Mapuche entendieran bien antes de ser bauti- 
zados ellos o sus hijos. 

En lo que sigue, realizaré un intento de análisis a un extracto de la 
obra del patiru de Valdivia, para intentar vislumbrar algunos alcances 
relacionado con la traducción misma. Se trata del párrafo 6: “del primer 
sermón que habla sobre la inmortalidad del alma, y como hay otra vida 
después e esta, y en ella premio a los buenos, y castigo eterno a los malos 
para siempre” (de Valdivia 4). 

Por cierto, el cuadro habla de las continuidades y fugas de ideas que 
la traducción no puede contener. El Padre Valdivia recurre a una especie 
de discurso que intenta dar por ciertas algunas verdades Mapuche; sin 
embargo, es una estrategia para dar autoridad al cristianismo. 

Si se intenta entender la primera columna, se podrá observar la dife- 
rencia al pasar por el mapuzugun. Términos como “Dios” o “cristiano” 
no se traducen al mapuzugun. 


7. En cuanto a la escritura misma, no se observa una coherencia entre un trabajo y otro. Las 
grafías que se utilizan son diferentes, haciéndose más fácil abordarlos en algunos y en otros 
más complejos. A 

8. Los nueve sermones tratan de los siguientes temas (escritura acorde y cercana al español 
actual): (1) De la inmortalidad del alma, y cómo hay otra vida después de esta, y en ella premio 
a los buenos, y castigo eterno a los malos para siempre; (2) De la gravedad del pecado, por lo 
mucho que a Dios ofende y al hombre daña, y por los castigos que Dios ha hecho en este mun- 
do por pecados; (3) Del remedio que Dios trajo para el pecado, que fue la Encarnación del Hijo 
de Dios; (4) De la necesidad de la fe de Jesús Cristo para salvarnos; (5) De cómo hay Dios re 
y uno; (6) De cómo crió el cielo, y en éste los ángeles; (7) De la creación, y pecado del hom ía 
(8) De la fundación de la iglesia de Cristo; (9) De la necesidad de la, penitencia, y $acramen 
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ESPAÑOL DE LA 
ÉPOCA 


Y efto afsi lo 
entedieron vueftros 
antepaffados 
aunque en muchas 
cofas anduviero 
muy errados, y en- 
gañados, pero bien 
atinaró a que avia 
otra vida, y que las 
almas falidas de 

los cuerpos no fe 
acabauan luego mas 
vfuian en la otra 
vida. 

Efto mifmo dize la 
palabra de Dios q 
tienen los Chrif- 
tianos, la qual no 
puede errar, ni 
mentir. 


ESCRITURA DE 
Lurs DE 
VALDIVIA 
Tamn purumache 

ta cuyvi (Dios 

ñi dugu quim- 
nobulurume: 
aldúgñeñcage- 
bulucay) huelu 

ta ñi pepi abnon 
ta pllú, tipayúm 
ta che ñi anca 
meu piquebuygn, 
tutebuygn cay: 
Vacay Chrif- 
tiano pu che ta ñi 
raquiel ta Dios 
ñi dugu (pepi 
huerinolu, pepi 
coyllatunolu ca 
va) pij cay cha. 


RE-ESCRITURA 


Ta mún pu 
rumache ta kuyfi 
(Dios ñi zugu 
kimjenofule egin 
rume: azkunuge- 
kafulu egún kay) 
welu ta ñi pepi 
afnun ta pújú, 
xipayúm ta che 

ñi agka (kalúl) 
mew pikefuygún, 
tutefuygún kay: 
túfa kay Kristiano 
pu che ta ñi rakiel 
(piel) ta Dios ñi 
zugu (pepi weri- 
nolu, pepi koyba- 
tunolu ka)... 


INTERPRETACIÓN 
LIBRE AL ACTUAL 
CASTELLANO 

Vuestros anti- 
guos, (aunque no 
conocían la pala- 
bra de Dios; algo 
habían ordenado) 
pero el hecho que 
el espíritu no se 
puede acabar, al 
salir del cuer- 

po de la gente 
decían, en eso 
estaban acerta- 
dos, pero ahora la 
gente cristiana les 
fue contada por 
Dios su palabra 
(el que no puede 
pecar, el que no 
puede mentir por 
cierto) dicen esto 
hoy. 


El breve texto nos muestra, a la luz del mapuzugun actual, algunas 
incongruencias de orden morfosintáctico, en que la idea no se muestra 
ordenada. Obviamente, estos alcances pueden ser mucho más graves, 
profundos, o quizás mucho menor de lo que imaginamos si lográramos 
analizarlo en su totalidad; trabajo que, por cierto, sería muy interesante 
de realizar, puesto que se hace necesario abordar los diferentes escritos 
realizados para diferentes fines en las distintas épocas. Ello nos puede 
arrojar luces para entender múltiples fenómenos, tanto históricos, reli- 
glosos, culturales y políticos desde la visión Mapuche. Los numerosos 
trabajos escritos en mapuzugun no se han vuelto a abordar en la actua- 
lidad para analizar, por ejemplo, a la luz de la traductología y entender 
aquel contexto escrito. 

Otra figura importante en el aprendizaje, difusión y defensa del 
mapuzugun, lo efectuó el sacerdote Andrés Febrés. 


La obra del padre Andrés Febrés, también jesuita, lleva por título Arte de 
la Lengua General del Reyno de Chile (Lima, 1765) contiene también los 
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textos en mapudungun de una docena de canciones o coplas referidas a 
vanos asuntos que se cantan después de la doctrina o rosario. (Rondón 4) 


El padre Febrés, contribuyó al desarrollo del mapuzugun escrito y 
su difusión en Gúlu Mapu, generando un trabajo minucioso en este as- 
pecto. Parte de su trabajo, es el “Padre nuestro” en mapuzugun trabajado 


alrededor de 159 años después del trabajo del Padre de Valdivia, hacia 
1765. Transcribo: 


Inchiñ taiñ Chao huenu meu ta mleymi, 
reyno inchiñ meu cúpape: chumgechi ta 
meu, vemgechi cay vemgepe ta tue map 
cofque: perdonanmamoiñ taiñ huerilcam, chumgechi inchiñ perdonaque- 
viiñ taiñ huerilcaeteu; lelmokiliñ taiñ huerilcanoam: hueluquemay vill 


huera que dugu meu montulmoiñ. Amen. (Febrés, en Nicoletti y Malves- 
titi 112) 


uvchigepe tami ghiy: eymi tami 
mi piel vemgequey ta huenu mapu 
u meu. Chay elumoií taiñ vill antú 


Un claro error en la escritura lo constituye la frase subrayada “no 
nos des posibilidades de no ofender”. Se agregó una negación en donde 
no correspondía. Elumukiliñ ta iñ werilkayal, debería ser el escrito para 
tener la coherencia que se busca según el sentido del “Padre nuestro”. 

En este texto se puede observar que existen algunos términos como 
“reino”, ”perdón”, que aparecen mapuchizados, convertidos en verbo, 
que no pudieron (o no se autorizaron) ser traducidos al mapuzugun. 

Al revisar el texto, nos podemos dar cuenta que los sacerdotes do- 
minan el mapuzugun pertenecientes al dialecto pirkumcbhe, el que cons- 
tituye el modo de hablar ubicado más al norte del territorio Mapuche, 
como también perteneciente al sector naíq mapu, cercanos al cordón del 
Nawelftita (Nahuelbuta), el mismo dialecto que se habla en el sector del 
pewen mapu, es decir, en la Cordillera de los Andes. Con respecto a si 
se observan diferencias de significados, estas son bien escasas al mapu- 
zugun contemporáneo. Sólo existen algunas salvedades, que habría que 
averiguar y trabajar con mayor profundidad. 
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¿Aá_cnn———— 


FEBRÉS 


TRADUCCIÓN 
LITERAL 


QUIDEL 


TRADUCCIÓN 


A TN 


Inchiñ taiñ Chao 
huenu meu ta 
mleymi 


uvchigepe tami 
ghuy 


Eymi tami 
reyno inchiñ meu 
cúpape 


chumgechi tami 
piel vemgequey ta 
huenu mapu meu 


vemgechi cay 
vemgepe ta tue 
mapu meu. 


Chay elumoiñ 
talñ vill antú 
cofque 


perdonanmamoiñ 
taiñi huerilcam, 
chumgechi inchiñ 
perdonaqueviiñ 
taiñ huerilcaeteu 


lelmokiliñ taiñ 
huerilcanoam 


hueluquemay vill 
huera que dugu 
meu montulmoiñ. 
Amen 


Otro término importante 
de huerilcan. Este término, 
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Nosotros nuestro 
padre arriba en 
donde estas 


Renombrado sea 
tu nombre 


Tu reyno hacia 
nosotros que 
venga 


Como tu digas 
que así es en las 
tierras de arriba 


Que asi sea en la 
tierra 


Danos nuestro de 
cada día pan 


que nos per- 
dones nuestros 
“pecados”, como 
nosotros perdo- 
namos a nuestros 
pecadores. 


No nos dejes para 
no “pecar” 


Que se haga a un 
lado los diferentes 
males y sálvanos. 
Amen. 


lñchiñ ta in Chaw 
wenu mew ta múley 


Wifchegepe ta mi 
úy 


Eymi ta mi reyno 
inchiñ mew kiipape 


Chumgechi ta mi 
piel femgekey ta 
wenu mapu mew 


Femgechi kay 
femgepe ta tuwe 
mapu mew 


Chay elumuyiñ ta 
1ñ fij ahtii kofke 


Perzonañmamuyiñ 
ta iñ werilkan, 
chumgechi iñchiñ 
perzonakefiyiñ ta iñ 
werilkaetew 


Elumukiliñ ta iñ 
werilkanoam 


Welukemay fi 
werake zugu mew 
montulmuyiñ. 
Amen 


Nuestro padre está 
arriba 


Que renaciente sea 
tu nombre 


Tu reyno que venga 
a nosotros 


Como tú quieras así 
es también arriba 


Que también así sea 
en la tierra 


Danos el pan de 
todos los días 


Perdona nuestras 
faltas, asi como 
nosotros perdona- 
mos a los que nos 
ofenden 


No nos des 
posibilidades de no 
ofender 


Pero si, de las muy 
malas cosas sálva- 


nos. Ámen 


que aparece traducido como pecado, es el 


actualmente, significa o está más relacionado 
con el “desprecio”, con actos de despreciar comida, 


afecto, incurrir en 
actitudes de desagravio entre personas. Pero, el térmi 


no O la idea de “pe- 
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cado” no existe en mapuzugun. El término buerilcan, se maneja estric- 
tamente en el plano social, que yo asocio a werin, despreciar.? Algunos 
autores especulan que en el mapuzugun no existe el “pecado” y que ello 
haría del Mapuche un sujeto carente de culpabilidad en sus actos. Frente 
a esta afirmación podemos responder que si bien el término “pecado” 
como tal no existe, sí existen términos que tienen que ver con normati- 
vidad, respeto en las relaciones entre personas, como con los otros seres. 
Un término más usado es yafkan, que tiene relación con la “trasgresión” 
que un sujeto puede hacer frente a otro, o hacia otras formas de vidas 
con los que se convive en los espacios (mapu). Las consecuencias de estos 
yafkan, pueden acarrear enfermedades, conflictos sociales, y sanciones 
que deben ser abordados para reparar la transgresión. 

Otro trabajo posterior y cercano al del padre Febrés, es el realizado 
por otro jesuita, Bernardo de Havestadt (1777) quién escribió su trabajo 
Chilidúgú sive tractatus Linguae Chilensis, en latín. Si bien la oralidad 
siguió siendo el método obligado y privilegiado de evangelización, la 
escritura y estudio del mapuzugun (gramáticas, vocabularios, publica- 
ciones) sirvió para los propios misioneros que debían aprender la lengua. 


El texto del catecismo católico trilingie aprobado por el 111 Concilio li- 
mense de 1583 que ya hemos mencionado, siguió el modelo tridentino del 
papa Pío v (1566). En él, la jerarquía eclesiástica determinó que ciertos 
conceptos no fuesen traducidos a las lenguas indígenas sino que se inclu- 
yesen en su terminología castellana o latina. En el Chilidúgú es el caso 
de los términos Dios, Jesu Christo, Virgen Santa Maria, Cruz, Domingo 
Fiesta, Santissimo Sacramento, Amen, Jesus, Maria y Joseph, Santo An- 
gel, y otros del ámbito cívico tales como Viva!, Illustrisima, Excelencia, 
Reverencia, Rey y Presidente. 

(Rondón 12) [mi énfasis en cursivas] 


Resulta importante entender la normatividad o el logos que guía 
los trabajos de traducción auto impuesta por la iglesia para abordar la 
cristianización desde las lenguas indígenas. El concilio al que se refiere 
la cita, dejó importantes consignas para la iglesia latinoamericana y la 
evangelización entre los pueblos indígenas. Rondón nos señala que “a 
este evento, además, se debe el inicio de la imprenta en la región puesto 
que al año siguiente de su realización aparece publicada en Lima la Doc- 
trina cristiana para instrucción de los Indios” (11). 


FF . 
9. Al respecto cabe desarrollar un trabajo de mayor acuciosidad lingúlística para acudir a las 


formas propias del dialecto mismo, como del mapuzugun de la época colonial. 
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A partir de entonces también se hace mucho más patente la ideolo- 
gía de suplantar o remover las creencias que los indígenas poseían hasta 
entonces, produciendo para ello materiales impresos que apuntan direc- 
tamente a erradicar las creencias. En su estudio, Rondón cita el siguiente 
diálogo que habría sido publicado en trilingúe: 


P. Pues el Sol, la Luna, Estrellas, Luzero, Rayo, Huacas, y Cerros, no son 
Dios? 

R. Nada de eso es Dios, mas son hechura de Dios que hizo el cielo y la 
tierra y todo lo que ay en ellos, para el bien del hombre. (12) 


Havestadt toma esta misma idea, con palabras semejantes, y las in- 
cluye en la canción número 1, “Quiñe Dios”, segunda estrofa: 


Pillan, antú Dios gelai. No existe el dios del volcán ni del sol, Talca, arm- 
co, cúyen no cai: ni del trueno, ni la lava, ni de la luna, Dios ño elel, Dios 
ñi vemel; Dios los puso, Dios los creó, Vill che ñi cume mogean tvei para 
el bienestar de toda la gente. (Havestadt, en Rondón 12) 


- INTERPRETACIÓN 
MAPUZUGUN DE ESPAÑOL DE LA MAPUZUGUN 
s LIBRE AL MAPUZU- 
HAVESTADT ÉPOCA ACTUAL 
GUN ACTUAL 
EE EA IR o ON 
, Pa No existe el dios E e > : 
Pillan, antú Dios qe Pijan, ahtú Dios Pijan, Dios sol no 
; del volcán ni del q 
gelai gelay existe 
sol 
Talca, armco, ni del trueno, ni la Xalkan, areko, Trueno, agua ca- 
cúyen no cai: lava, ni de la luna,  kiiyeh no kay: liente, luna tampoco 


Dios ño elel, Dios Dios los puso, Dios ñi elel, Dios Dios lo creó, Dios 
ñi vemel; Dios los creó, ñi femel los hizo. 


Vill che ñicume para el bienestar  Fijche ñikiime Para que las diversas 


mogean tvei de toda la gente mogeam tifey gente vivan bien. 
—— A ABAS s6tam tuley  gentevivanbien. 


El término en “ño” es desconocido en mi repertorio del mapuzu- 
gun, puede ser un error de digitacion de “Ri”, su de él (está traducido de 
acuerdo a esa idea). 


En la segunda casilla a la derecha hay una traducción que he subra- 
yado, pues el sentido de la frase no es comprensible. Cai, puede ser la 


expresión kay (una preposición que puede señalar afirmación o incerti- 
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dumbre) ante lo cual no se logra percibir el real sentido de la frase. 
Havestadt al igual que muchos de sus antecesores, trabajaron para 
erradicar ciertas costumbres que les molestaban del Mapuche, como la 
poligamia, las formas de beber, por nombrar algunas. Sus cancioneros 
abordan estas prácticas como pecadoras y nefastas. En sus confesiona- 
rios abordaban la religiosidad Mapuche para sancionarla, descalificarla. 
Preguntas como las que siguen eran traducidas al mapuzugun: 


¿Has nombrado para reverenciarle al pillan, al sol, ríos o cerros pidiéndo- 
les vida?; ¿Has ofrecido a los muertos algún maíz o chicha pensando que 


vienen a comer y beber?; ¿Has creído en tus sueños, o pedido a otros que 
te cuenten los suyos y creídoslos? 


Cada una de estas preguntas apuntaba a la demonización del pensa- 
miento religioso Mapuche y buscaba extirpar cualquier vestigio de ella.!" 
En todo este proceso de trabajo misionero, se llevaba a cabo también una 
labor ideológica y colonial que era la transformación o colonización de 
la memoria de los colectivos.!! No sólo se buscó invalidar el pensamien- 
to propio de “los indios” acerca de la espiritualidad, creencia o religión 
propia, sino también transformar los sustratos culturales que sostenían 
las prácticas de los Mapuche en este caso. 

A diferencia de los hispanos letrados, que vieron a pueblos sin his- 
torias, por no poseer estos el dominio de las letras, los sacerdotes dieron 
cuenta de la gran riqueza de las lenguas y su dimensión estética. Sin em- 
bargo, su favorable crítica apuntaba a la lengua misma, más que a los que 
lo hablaban. Así lo presenta el Abate Molina: 


Siempre que se reflexione la armoniosa estructura y riqueza de la lengua 
propia de este país, parece que la nación Chilena haya sido en otro tiempo 
mas culta de lo que es al presente, ó á lo menos que ella sea un residuo de 
algún gran pueblo ilustrado, el qual debió caer por alguna de aquellas re- 
voluciones físicas, ó morales, á las quales está también sujeto nuestro glo- 
bo. La perfección de las lenguas sigue constantemente la de la civilización; 
ni se puede comprehender cómo una nación siempre salvage, que jamás 
ha sido limada ni por las sabias leyes, ni por el comercio, ni por las artes, 
pueda hablar un idioma culto, expresivo, y abundante. (22) 


En esta dinámica de relaciones, otro gran sector de los hispanos 
nunca aprendió ni se interesó por aprenderla, es más, la idea siempre fue 


10. Ver QuipEL, 
11. Ver MIGNOLO. 
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a 
de erradicar también la lengua de “los salvajes”: 


La tendencia del colonizador era a suprimir las lenguas locales, a despre- 
ciarlas en la práctica y en su discurso, basando dicho desprecio tanto como 
se podía sobre argumentos seudocientíficos y, como réplica : aquello, a 
despreciar entonces a quienes hablan esas lenguas locales. (Calvet 182) 


El mapuzugun, entonces, jugó más de un rol en el proceso de evan- 
gelización en la colonia. Por un lado se podría decir que facilitó la em- 
presa evangelizadora, pero también se puede señalar que jugó un papel 
clave en la resistencia cultural al hacer intraducible ciertos conceptos 
cristianos. Fue leal a los principios culturales y mostró dinamismo y 
una vía posible de comunicación y alternancia con los “otros”. Generó 
una dinámica política que conllevó a su divulgación, fortalecimiento y 
escritura. Todo ello, porque fue una lengua que obligó a los misioneros a 
aprenderla, registrarla, escribirla, difundirla y a través de ella adentrarse 
a la ideología que dinamizaba la cultura de los Mapuche. Es ahí donde se 
muestra la importancia y fuerza de una lengua. 

Testimonia el mapuzugun un enclave dinámico de comunicación, 
interpretación y riqueza simbólica no sólo para expresar sus propias 
cosmologías, sino además para “otras” cosmologías. Con ello queda en 
evidencia la gran capacidad y elasticidad de las lenguas al abordar otras 


formas de pensar, otras lógicas de construcción, otras epistemologías y 
abstracciones. 


Conclusión 


Las ideas y discusiones acerca de cómo escribir, predicar el evange- 


lio entre los indígenas, es una preocupación permanente entre las auto- 
ridades eclesiales de la época colonial. Por un lado, 
estrategia de acercamiento certero y, 
de manera clara, precisa e inteligible 


Aquí se puede seguir la visión q 


desean generar una 
por otro, poder entregar el mensaje 
por parte del recién cristianizando. 


ds y ue sobre los jesuitas plantea Barto- 
meu Meliá —estudioso del guaraní-; para Meliá, éstos trabajaban para 


“reducir” al indígena a una condición diferente, sujetado a sus leyes, a su 
fe, a sus formas. Sin embargo, transcurrido siglos de evangelización, bajo 
diferentes estrategias y didácticas de enseñanza, el Mapuche no logra ser 
evangelizado en plenitud como hubieran querido sus evangelizadores. 
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“Un siglo y medio (1613 - 1767) de presencia jesuita y más de medio siglo 
de presencia franciscana (1758-1817) no lograron convertir a los Mapu- 
che de la “Frontera” del reino de Chile”, señala Zavala (224). No obstante, 
el mismo autor añade que los resultados no son del todo negativos si se 
considera que un gran segmento situado al norte del río Bío Bío estaba 
compuestos por indios amigos que —bajo condiciones coloniales— esta- 
ban, se podría decir, convertidos al cristianismo, y con muestra de haber 
abandonado la vida de gentil. 

El fracaso de la conversión, según los estudiosos, se debe fundamen- 
talmente a tres grandes razones o comportamientos que no se lograron 
erradicar entre los Mapuche; las borracheras, la poligamia y su creencia 
en el chamanismo. Sin embargo, se debe sostener que el fenómeno no 
fue igual en todo el territorio Mapuche. En la zona waijiche (Chiloé, por 
ejemplo) la situación fue sumamente diferente; allí sí hubo una incor- 
poración al cristianismo y se logró establecer misiones jesuitas con un 
fuerte logro de sus objetivos, ya desde 1608.!? En el territorio Mapuche 
más nuclear, se lograron establecer diferentes grados de conversión; por 
lo mismo, no podemos hablar de un fracaso de la evangelización, pues el 
uso del mapuzugun en el proceso evangelizador generó la incorporación 
de léxicos judeo-cristianos a los propios rituales Mapuche, como el con- 
cepto de Dios, Chaw Zios (Padre Dios), Nuke Zios (Madre Dios) o Kirus 
(Cruz). Eso sí, como se puede observar, manteniendo la idea Mapuche de 
padre y madre, la presencia del hombre y la mujer como seres necesarios 
para la creación del mogen (la vida). 

Por otro lado, lo Mapuche entendido como pueblo —tanto en Puwel 
como en Gúlu Mapu—, es una experiencia llena de diferencias de acuerdo 
a los diversos territorios. Generalmente, al Mapuche se le reduce sólo a 
Gúlu Mapu y con una frontera entre los ríos Bío Bío y Cruces (cerca- 
no a Loncoche), o el río Toltén, territorio en donde se concentra la alta 
resistencia ideológica, religiosa, cultural y militar Mapuche. Al revisar 
los diferentes documentos referidos al proceso de evangelización, los di- 
ferentes territorios tienen también diferentes comportamientos, algunos 
más permeables que otros. UN 

La evangelización misma fue un ejercicio de negociaciones en don- 
de el Mapuche az mapu se puso a prueba.'? El propio Mapuche az mo- 


12. Ver MORENO. 

13. Entendemos az mapu, como la orientación que emana desde los diferentes espacios 
territoriales, llámese lof, rewe. meli rewe, kechurewe kam ayjarewe y que ordenan, orientan 
y definen la forma de vida de las personas en ella. 


61 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWUN 


gen resultó pesando más en ciertos enclaves que en otros.'* En aquellos 
donde se dieron formas intermediadas, como en San Juan de la Costa, 
el gijatun, ritual importante Mapuche, se hace acompañado del banjo, 
guitarra, trompeta y otros instrumentos de origen colonial. Al escribir 
las prédicas en mapuzugun el sacerdote Valdivia pensó sólo desde la cos- 
movisión judeocristiana. A pesar de conocer la cosmovisión Mapuche, 
su ejercicio no fue dialogar y convencer, sino convertir los conceptos e 
ideas, para imponer el término Dios, por ejemplo. 

Observando la realidad de la colonia en materia de lengua, pode- 
mos afirmar con certeza que hemos retrocedido enormemente en la ac- 
tual época. Desde la perspectiva, o responsabilidad Mapuche, no existen 
trabajos desarrollados desde el mapuzugun. Todo denota un incipiente 
desarrollo de trabajos propios locales. Desde la institucionalidad chilena 
no existen políticas lingúísticas claras y comprometidas que nos permi- 
tan observar un futuro con aciertos hacia la lengua Mapuche. Por ello, 
la presente reflexión y análisis, más que arrojar conclusiones definitivas, 
abre innumerables puertas de estudios, interpretaciones y posibilidades 
de abordaje. 
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La República y los Mapuche: 1819-1828 


Pasto MarIMÁN QUEMENADO 


HH: finales de los noventa del siglo pasado y fruto de una serie de 
movilizaciones que se habían desencadenado en el medio Mapuche 
como reacción a la expansión forestal y la política energética centrada 
en la implementación de centrales hidroeléctricas —seis en el histórico y 
emblemático río Bío Bío— que impulsaban los gobiernos de la Concerta- 
ción, se discutía en el Congreso, sin más actores que los parlamentarios, 
las fórmulas políticas de representación simbólica que darían participa- 
ción a los Mapuche en la vida nacional. Al respecto, el senador Eduardo 
Boeninger, uno de los ideólogos del oficialismo de la época, sostenía: 


Quiero aclarar de inmediato que descarto absolutamente la autonomía o 
el Parlamento propio que han insinuado algunos dirigentes, porque me 
parece que afectaría seriamente la unidad del país, generaría áreas de am- 
bigúedad y sería fuente de graves conflictos futuros. 


Luego, sigue: 


... Vale la pena examinar la posibilidad de crear una representación par- 
lamentaria Mapuche o de minorías étnicas, en general, sobre la siguiente 
base: establecer un registro electoral especial paralelo al registro general 
por el cual puedan optar las personas de ascendencia Mapuche o pertene- 
cientes a la etnia respectiva, quienes elegirían un número de Parlamenta- 


rios proporciónal a la magnitud total en relación con el universo general. 


1. Estas palabras fueron vertidas en la sesión del Senado de Chile, dedicada a debatir lo que 
los parlamentarios chilenos denominaron “Situación de Indígenas”, el día miércoles 7 de julio 
de 1999, Ver BOENINGER. 
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Hacia el año 2003, las cosas no habían cambiado mayormente. El 
presidente Ricardo Lagos imponía la ley antiterrorista para atender si- 
tuaciones de conflicto —de dudoso origen— en los territorios Mapuche. 
En ese contexto, y en boca del ex general Canessa, en su condición de se- 
nador designado, tomaba forma la opinión de lo que a su sector le parecía 
podría suceder con el país ante los intentos por reconocer jurídicamente 
la existencia de pueblos indígenas. En uno de los boletines del Congreso, 
en que se registran los debates de la Comisión de Constitución, Legisla- 
ción, Justicia y Reglamento, se resume lo que Canessa defendió desde las 
testeras del parlamento: 


... sostuvo que resulta artificial el empeño en separar a los chilenos según 
su procedencia étnica, lo que consideró una expresión de racismo. Por una 
desafortunada combinación de buenas intenciones que, indicó, induda- 
blemente las hay, y cálculos electorales y motivaciones ideológicas nacidas 
en el extranjero, se están impulsando las condiciones de un conflicto que, 
pronosticó, puede llegar a convertirse en el fenómeno más importante del 
siglo xx1 chileno: el desgarro de la unidad nacional, con las consecuencias 
internas y externas que cualquiera puede imaginar. Instó a no hacerlo, 
puntualizando que si hay acuerdo en que la Nación chilena es una e indi- 
visible, la Constitución puede mantenerse tal cual está, concentrando las 
energías en superar los problemas que afectan a los sectores de la pobla- 
ción más necesitados de ayuda y protección. (Canessa 41) 


Mientras tanto, y por esos mismos años, las declaraciones iniciales 
de Wallmapuwen (el colectivo Mapuche que aspira ha convertirse en un 
partido político) y en las de tipo programático, señalaban su interés por 
transitar lo que denominan el camino institucional, es decir, utilizar los 
esquemas de participación existentes en la actualidad para acceder pre- 
ferentemente al gobierno local, como posteriormente —y luego de las 
respectivas reformas— al campo de las parlamentarias. Así como se au- 
toafirman nacionalistas también se definen autonomistas, lo que implica 
que su destino o misión política es crear un parlamento territorial en 
los territorios históricos Mapuche, que tenga un carácter interétnico, es 
decir, sea inclusivo. Así como ellos otros autonomistas respecto del ca- 
mino institucional manifestaban sus reparos, sino es que para ello antes 
les sean reconocidas sus propias formas de organización y obviamente 
se reformen aspectos de la constitución política del Estado y del camino 
electoral que hacen imposible sacar un producto desde allí. 

Como vemos la deliberación entre los Mapuche —como entre la cla- 
se dirigente chilena— está desatada en el tiempo político presente, sus ac- 
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tuales utopías fueron también las de otras generaciones que en el pasado 
pensaron, actuaron y creyeron haber establecido un esquema de relación 
favorable con los winka, pero por lo visto estas son desoídas o despro- 
vista de su sustancia en el contexto colonial que los relaciona desde 1885 
en adelante. En este ensayo veremos como en el llamado “tiempo madre” 
de la historia nacional chilena y que aquí abarcara un proceso de años de 
1819 al 1828 el grupo criollo, la clase emergente y dirigente —luego de 
los sucesos militares de Chacabuco y Maipú que decidieron el curso de 
la independencia nacional— piensa el tema de los Mapuche desde pará- 
metros impensables para nuestros tiempos. Sus discusiones, teñidas de la 
ideología de la época, aclararon ciertos esquemas que se impondrán en 
las relaciones políticas posteriores. Como veremos, en la primera parte 
de este ensayo, esto no sólo se dio en la relación de los Mapuche con Chi- 
le, sino también en la relación de estos con el Estado argentino. 

El presente ensayo pretende ser un estudio exploratorio, por lo que 
no se plantea hipótesis. El objetivo es describir las visiones que se tuvie- 
ron de “lo indígena” en la idea de nación que manejaron las elites de la 
sociedad criolla. La construcción del conocimiento se hizo analizando 
documentos escritos de primera fuente como los Parlamentos (Yumbel, 
Tapiwe, otros), los boletines del parlamento y de las mismas constitu- 
ciones. El lapso de tiempo que barre esta investigación es aquel de los 
ensayos constitucionales conocido —de manera tendenciosa, veremos— 
como de la “anarquía”. 

También se hace una revisión de fuentes secundarias cuyas autorías 
nos llevan a ambos lados de Los Andes en idéntico período de tiempo. 
La relevancia de la presente investigación está dada bajo una interrogante 
fundacional que por lo prospectivo del estudio no se alcanza a responder, 
mas si es que lo miramos desde el presente de las relaciones interétnicas 
entre estas tres naciones: Chile, Argentina y los Wallmapuche.' ¿Cómo 
y por qué se frustró un intento legítimo de concebir la convivencia en la 
gobernabilidad a partir de una multipolaridad de poderes (Coquimbo- 
Santiago-Concepción-Wallmapu, por ejemplo) al estilo de lo que pudo 
haber sido una confederación de naciones? 


O 
1. Una de las autoafirmaciones Mapuche, asociada a nación. 
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La situación indígena entrada la Independencia 


Como es sabido los pueblos originarios en el continente americano su- 
maban una cantidad de 80 millones a la llegada de los europeos y se es- 
parcían por toda la geografía de tan basto continente, desde las tundras 
subárticas del norte, pasando por la llanuras norteamericanas, hasta las 
Pampas y la Patagonia con sus archipiélagos y canales australes. La ma- 
yor parte de esta población sufrió el tormento de la conquista, grandes 
imperios como el del Tawantinsuyo y el azteca sucumbieron ante la ma- 
quinaria bélica del conquistador, quienes no vivieron esta situación fue 
porque opusieron un resistencia victoriosa, como en el caso Mapuche, 
Guarani o Apache; o porque huyeron a otros ecosistemas de difícil acce- 
so como los Tarahumaras o Yaki en México; o porque su medio fue in- 
expugnable como en el caso de los cazadores recolectores del Amazonas. 

Existe una visión clásica sobre los pueblos indígenas que sucumbie- 
ron ante la conquista y es la del rol que jugaron en el engranaje econó- 
mico de la Colonia, es decir, de suministradores de mano de obra en las 
faenas mineras como agrícola ganaderas. Las sucesivas tasas que fueron 
regulando la situación de los mismos en el sistema de encomiendas o 
de pueblos de indios nos fueron modelando la idea de un sujeto que no 
tuvo otro rol que el que estaba escrito en las ordenanzas imperiales. Sin 
embargo, las nuevas investigaciones que se vienen realizando nos dan 
otras perspectivas de los mismos, que los hacen aparecer como sujetos 


económicos que desplegaron los suficientes esfuerzos por no sucumbir 
ante el apetito encomendero. Cito: 


En contraste con lo que se ha planteado, 
duras condiciones impuestas por la do 
meros días de su arribo a Chile, 


hemos descubierto que pese a las 
minación española desde los pri- 


los promaucaes lograron perpetuar sus 
modalidades de vida, poniendo en movimiento un conjunto de interac- 


ciones y contradicciones sociales que los reinsertaron en la historia. En 
conclusión, postulamos que los promaucaes no desaparecieron después de 
la Conquista, sino que más bien se adaptaron a las nuevas exigencias y 
desafíos que les planteó el sistema colonial. (Cerpa et al. 12) 


Hasta aquí es bueno precisar que esos 
los valles de Aconcagua, Mapocho, 
una misma nación, la Mapuche. 


“indios encomendados” de 
Cachapoal, Colchagua provienen de 
2 2 . 

Una buena parte de estos vivió una si- 


2. Este gentilicio, que ha llevado a investi 


: gadores a plantear su no existencia antes de la pre- 
sencia de la alteridad europea en el wallm 


4pu, es un genérico que indica a la “gente del territo- 
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tuación de independencia frente al conquistador, luego que militarmente 
estos no pudieran someterlos y que el contexto político militar de las po- 
tencias de aquel tiempo así lo aconsejara. La gobernación de Chile debe 
entenderse con dos segmentos de la población originaria: los del sur del 
río Bío Bío con los cuales sostuvo parlamentos o reuniones periódicas en 
las cuales pactaron materias de índole política (potestades y soberanías 
independientes), económicas (mercados, puertos y comercio liberado), 
diplomáticas (tránsitos, Pasaportes) y militares (alianzas); y los del norte 


que, en cambio, quedaron bajo las regulaciones de la tasas y protectores 
indígenas es decir, bajo el régimen colonial. 


Al llegar la independencia, el año de 181 
tor supremo, dicta el bando sup 
ce la condición jurídica de igua 
indígena que vivía la condición 
señalaba: 


2, O”Higgins, como direc- 
remo del 4 de marzo en el cual estable- 
Idad y de ciudadanía para la población 
de pueblos de indios. Al respecto, este 


El sistema liberal que ha adoptado Chile, no puede permitir que esa por- 
ción preciosa de nuestra especie continúe en tal estado de abatimiento. 
Por tanto, declaro que para lo sucesivo, deben ser llamados ciudadanos 
chilenos y libres como los demás habitantes del Estado con quienes ten- 
drán igual voz y representación concurriendo por sí mismos a celebrar 
toda clase de contratos, a la defensa de sus causas, a contraer matrimo- 
nio, a comerciar, a elegir las artes a que tengan inclinación y a ejercer la 
carrera de las letras y de las armas para obtener los empleos políticos y 
militares correspondientes a su aptitud. Quedan libres desde esta fecha 
de la Contribución de Tributos por consecuencia de su igualdad con todo 
ciudadano aun en lo que no aparece en este decreto. Deben tener parte en 
las pensiones de todo individuo de la sociedad para sostén y defensa de la 


Madre Patria. Queda suprimido el empleo de Protector General de Natu- 
rales por innecesario. (Bulnes 27) 


Como vemos aquí lo que importaba era que no siguieran pagando 
tributos, ni trabajando para terceros como sucedía bajo el régimen colo- 
nial, para cuyo fin se había instituido al protector general de naturales. 
Es sintomático este hecho, pues como lo comprueban las investigaciones 
más recientes, los sujetos indígenas, especialmente los emplazados en los 


rio”. Obviamente, que quienes se autoafirmaron y lo siguen haciendo desde esta generalidad 
— involucrando a otros en este conjunto— (mapuchegnen, los Mapuche que somos) debieron 
atribuirle una cantidad de caracteres que se hacían comunes. Para empezar el idioma, luego 
el estilo de vida, etc. Por lo tanto, promaucaes O Chuquillanesk si es que existieron —fuera de 
la nomenclatura colonial que los designa y deja inscrito en los libros—, eran también parte de 
ese universo de rasgos que caracterizó a los Mapuche. 
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pueblos de indios, producían, vendían, compraban y consumían, y los 
volúmenes de tal fenómeno no eran para nada despreciables (Cerpa er 
al.), además tenían tierras, con las cuales no sólo suministraban al merca- 
do colonial, sino también sus propias economías, es decir, se autoabaste- 
cían. Sin querer siquiera —desde estas páginas— buscar el lado humano 
del colonialismo, es sospechoso el impulso liberador de los criollos al 
igualarlos jurídicamente y sobre todo darles la libertad como a cualquier 
ciudadano para celebrar toda clase de contratos. Por lo visto tras la plu- 
ma que redactó el bando se previó un mercado de tierras a sus anchas 


un monopolio de los circuitos comerciales, todo eso bañado del discurso 
1gualitarista de la época. 


El Puelmapu y el Virreynato de La Plata 


Los puelche (Mapuche de las Pampas y la Patagonia) estuvieron en paz 
- con el imperio español mientras éste no se internó en sus territorios, 
los actos que generaron conflictos estuvieron dados por la captura del 
ganado cimarrón que crecía a su anchas en las pampas húmedas (León) 
y que generaron todo tipo de actividades de captura, desplazamiento, 
acorralamiento y posterior intercambio al interior de la sociedad Mapu- 
che y con los “puertos” de comercio que estos mantenían con la colonia 
en Chile (Nacimiento, Antuco, Los Ángeles). Mientras los límites del 
virreinato de la Plata no se extendieron al sur del río cuarto y salado, la 
coexistencia pacífica fue una realidad que sólo se vio alterada por hechos 
como los de la invasión inglesa a Buenos Aires en los años 1806 y 1807, 
cuestión que provocó por parte de los defensores la más dilatada alianza 
con quienes podían ayudarlos a no sucumbir bajo otro imperio. 
El año 1806 vio aparecer en los salones del cabildo de Buenos Aires 
a una serie de jefes Mapuche que se comprometieron con sus respectivas 
parcialidades a enfrentar una invasión inglesa. Los nombres de Kate- 
milla, Felipe, Paylawan, Peñascal, Laguiri, Negro, Markiuri, Lorenzo, 
Chulé y Kintay sacaron aplausos y abrazos de los 
por las sentidas palabras que eran traducidas copio 
camente sellaban la alianza. La misión de estos se 


cabildantes porteños 
samente y que políti- 


ría, en sus territorios 
al sur del río salado, cuidar la costa y los interiores hasta Los Andes, 


incluyendo Mendoza. En el citado Cabildo de Buenos Aires, se dijo: 


A los hijos del sol, de los que tan largas noticias tenemos de lo que han 
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hecho por estos reinos...Hemos querido conoceros por nuestros ojos y 
llevamos el gusto de haberlo conseguido; y no satisfecho de la embaja- 
da que os tenemos hecho os ofrecemos nuevamente, reunidos todos los 
grandes Caciques que aquí veis: hasta el número de veinte mil de nuestros 
súbditos, todos gente de guerra y cada cual con cinco caballos; queremos 
sean los primeros a embestir a estos “colorados” que parece que aun os 


quieren incomodar...mandad sin recelos ocupad la sinceridad de nuestros 
corazones... (Citado en Hernández 117) 


Los Mapuche (identificados como pampas y araucanos) fueron lla- 
mados a ser parte de los ejércitos criollos que hicieron frente a los “colo- 
rados” de Inglaterra. La organización estamental de la sociedad colonial 
contaba con una unidad denominada cuerpo de Indios, Pardos y More- 
nos. Las lanzas Mapuche, puestas como carne de cañón en las campañas 
militares, estaban organizadas en cuatro compañías los que “se compor- 
taron espléndidamente durante la defensa de Buenos Aires, pagando con 
su sangre su encendido ardor patriótico” (Ravignani en Hernández 118), 
así se fue afianzando la victoria ante los invasores británicos. En palabras 
de la historiadora argentina Isabel Hernández, los Mapuche colaboraron 
en el parto de la república, la misma que en unas décadas posteriores 
implementara en su contra la campaña militar conocida como “conquista 
del desierto”. 

Es en ese período de tiempo (1808-1811) que los Mapuche son vistos 
como eventuales integrantes de la construcción republicana y son llama- 
dos a formar parte de una nación que reconocía en sus componentes las 
distinciones propias de la cultura. Estos habían presentado su apoyo al 
petitorio que circuló previo a la constitución de la primera junta de go- 
bierno el 25 de mayo de 1810, figurando las firmas de los lonkos Quinte- 
len, Negro, Epugner, Errepuento, Tutuñamgqúin y Vitoriano, entre otros. 
Con el correr de los meses se iban haciendo palpables las diferencias en- 
tre criollos radicales y moderados, en ese contexto y luego de dejar fuera 
a los sectores más moderados, la posición centralista había constituido 
el primer triunvirato en cuya representación se encontraba Feliciano 
Chiclana, con esto se trataba de imponer a Buenos Aires por sobre los 
demás territorios que habían conformado el Virreinato, impidiéndoles la 
creación de sus propias juntas. Chiclana se dirigía así a los lonko que lo 


—__ ————— . . .s 

3. La cita que hace el estudio de Hernández proviene del Archivo General de la Nación 
(1926), correspondiente a los Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, publicados 
bajo la dirección de Augusto Maillé, Tomo 11, Libros LIx, LX y LXI, serie 1V y v, en Buenos 
Aires. 
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visitaban el 11 de octubre de 1811: 


Amigos, compatriotas, hermanos: unámonos para construir una misma 
familia... El servicio más importante que este gobierno puede hacer a su 
país, es el de perpetuar en él a aquellos que se unan a sus principios. Cual- 
quiera que sea la nación de que procedan, o la diferencia del idioma o cos- 
tumbres, este gobierno los considerará siempre como la adquisición más 
preciosa... (Citado en Hernández 125) 


Para el período de estudio los acuerdos formales en que había incu- 
rrido la república con los Mapuche eran los siguientes: 


1812 Parlamento de San Carlos 


1815 San Martín y la paz con los Pewenche 

1815 Tratado de paz entre el gobierno de Santa Fe y el Cacique Ñancul 
1819 Paz de Chiclana con los Rankelche 

1820 Convención entre la provincia de Buenos Aires y los lonkos de la 


Frontera sur 
1825 Tratado del Huanaco 


1825 Tratado de paz entre el gobierno de Buenos Aires y los lonkos de 
la Frontera sur 


1826 Tratado del Arroyo de Pecuén 


Como veremos a continuación, en Chile las coordenadas del discur- 
so no se alejan de los sucesos de Buenos Aires, aunque hay que precisar 
que en el caso de los criollos porteños las referencias a la participación 
del “indio” se hizo considerándolos desde un primer momento como 
nación aliada. Según indica un estudio de Holdenis Casanova, en Chile 
ninguno de los reglamentos constitucionales —1811, 1812, 1814—, ni de 
las constituciones —1818, 1822, 1823, 1828— aludió clara y explícitamente 
a los Mapuche y sus territorios (199). Si se hizo alguna mención, fue para 
arrogarse una función paternal y continuadora del proyecto colonial, en 
cuanto a inculcar entre ellos la civilización, como en la Constitución de 
1822. Sin embargo, están presentes en la deliberación política de los lími- 
tes sociales y territoriales de la nación llevada a cabo en el parlamento, 
así como en los acuerdos establecidos en los Parlamentos. 
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La cuestión de la nación en el ambiente criollo chileno 


¿Quiénes son y de dónde provienen los criollos? Erróneamente se nos 
ha educado a sucesivas generaciones, sobre el carácter popular de los 
movimientos emancipatorios al punto de confundir pueblo y criollismo. 
Es bueno aclarar que estos últimos en la sociedad estamental instaura- 
da por la colonia, son un segmento étnico que compartió con el sector 
denominado hispano todos los privilegios económicos y de poder que 
organizó el imperio en suelo americano. Participaron de la administra- 
ción y también se hicieron cargo de aspectos del comercio, en la medida 
que van tomando conciencia de la ilustración francesa y del racionalismo 
inglés —que se difunde por Europa y que se cuela en las colonias ameri- 
canas— va surgiendo un pensamiento y actitud que se verá acelerado por 
los sucesos políticos de principios del siglo xrx, como fue la invasión de 
España y Portugal por Francia. 

¿Qué gatilla en este grupo étnico su adherencia por la independen- 
cia?, seguramente hay una mezcla de ideología e intereses económico, 
pues de su actividad como comerciantes y/o productores agrícola-gana- 
deros, tenían mucho que ganar ante uno de los motores de la emancipa- 
ción, como era la libertad de comercio frente el monopolio que instauraba 
la monarquía. Sean sus adherencias a los principios liberales o intereses 
creados de tipo económico, este grupo una vez en el poder reproducirá la 
pirámide social y se inscribirá en un movimiento de larga duración que 
recorrerá a América a todo lo largo del siglo x1x. Así se constata en un 
estudio sobre la formación de las naciones criollas: 


Se inició entonces la conflictiva historia de la conformación de nuevas 
comunidades políticas, la redefinición de soberanías, la constitución de 
poderes y regímenes políticos nuevos. A pesar de la diversidad de situacio- 
nes, desde el río de la Plata hasta Nueva España, el ideario liberal, en sus 
distintas versiones, proveyó buena parte del basamento normativo para 
esa construcción. Los gobiernos independientes se fundaron sobre el prin- 
cipio de soberanía del pueblo, y la república representativa se impuso en la 
mayoría de las antiguas colonias...con esos marcos normativos inestables 
y en constante redefinición pero de todas maneras vigentes, se desarro- 
llaron los procesos concretos de formación de las nuevas comunidades 
políticas. Se trató de procesos sociales complejos que a lo largo del siglo 
x1x desembocaron en la constitución de los Estado-nación modernos, re- 
sultado que no estaba prefigurado de antemano y que tuvo en cada región, 
y aún en cada localidad, su historia peculiar y distintiva. (Sabato 12-13) 


73 


- .- 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWÚN 


Cómo representarse, a quién representar, quiénes conforman la na- 
ción, cómo se vincula esta con la ciudadanía y —la pregunta significativa 
para nosotros— qué hay de los pueblos indígenas. Estas interrogantes en 
la época que corresponde a este estudio tiene connotaciones insoslaya- 
bles que hasta nuestros días nos dan vuelta, lo primero a destacar como 
parámetro es que se provoca el tránsito teórico y social-estructural de 
concebir cambios que devienen de una sociedad estamental, que estruc- 
turaron a sus agregados de manera corporativa, por ejemplo las repúbli- 
cas de indios y de españoles, y dentro de estos últimos a los pueblos y 
villas, que tenían todas una relación directa con el mandato del empe- 
rador, hacia un tipo de sociedad que hace abstracción del depositario de 
derechos que pasará a ser la nación. Esto no es una transición mecánica, 
por lo mismo es que se plantea una paradoja en la realidad latinoamerica- 
na al discutirse la naturaleza de la ciudadanía, opuesta a la de un súbdito 
en un contexto colonial. Al respecto, cito una vez más a Hilda Sabato: 


La ciudadanía política liberal supone, como bien señala Rosanvallon, “una 
ruptura completa con las visiones tradicionales de cuerpo político”, ahora 
compuesto por individuos libres e iguales. Sin embargo, una tensión re- 
corre este concepto, pues en sus versiones decimonónicas, la ciudadanía 
lleva implícita una dimensión comunitaria. En efecto, ella define una co- 
munidad política de límites establecidos, una comunidad de iguales que 
forman un cuerpo político, en este caso el de la nación. No obstante, a 
diferencia de los cuerpos propios de la organización jerárquica de las so- 
ciedades tradicionales, se trata en este caso de una comunidad abstracta. 
Esta concepción se impone como norma y como desideratum en una Ibe- 
roamérica donde existen relaciones sociales complejas, donde funcionan 
comunidades concretas, cuerpos y organizaciones pertenecientes a la so- 
ciedad colonial, pero también asociaciones y agrupamientos de nuevo tipo 


que, aunque nacidos bajo las premisas del orden liberal, están perneados 
por tensiones de diversa índole. (16) 


Por lo visto, la primera mitad del siglo x1x es clave para avanzar en la 
delimitación del “orden liberal” y sus principios en las respectivas cons- 
tituciones, quedando para la segunda mitad del mismo el establecimien- 
to del carácter cada vez más excluyente del mismo —en lo que importa a 
nosotros el caso chileno respecto a la nación Mapuche. Así, dicho orden 
se desprende de una visión incluyente de las diferencias obvias en un 
territorio plurinacional. Lo que se viene —y con todo— será la entroniza- 
ción del Estado-nación, es decir, la adopción de un solo molde cultural, 
jurídico, lingúístico, moral y religioso: el de los criollos detentores del 
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poder republicano (Marimán Los Mapuche, 53-127). 

La delimitación de la calidad de ciudadano en las constituciones de 
1823 y 1828, con sendas definiciones de asambleas constituyentes de por 
medio, es bien claro en bosquejar el perfil de quienes son ciudadanos, es 
decir, pueden ejercer el voto. El carácter extremadamente elitista tiene 
mucho sentido para los “señores” de la época y sus definiciones con- 
tienen toda una herencia colonial de convivencia, que en los hechos no 
había desaparecido —en el sentido de delimitar los estamentos sociales 
(étnicos) por su rol en el quehacer productivo, bajo una ideología racis- 
ta— situando en el centro del derecho político a los sectores acomodados 


de la sociedad. El texto constitucional chileno de inicios del siglo x1x 
decía: 


es ciudadano chileno en ejercicio de sufragio en las asambleas electorales, 
todo chileno natural o legal que habiendo cumplido veintiún años o con- 
traído matrimonio tenga alguno de los siguientes requisitos: una propie- 
dad inmueble, un giro o comercio propio; una inversión, industria, ciencia 
o arte de utilidad; la adquisición del mérito cívico y la calidad de católicos 
romanos. (Constitución de 1823)* 


En esta definición de ciudadanía con delimitaciones morales, reli- 
glosas, o bien de tipo materiales (contar con un bien raíz o actividad 
comercial), difícilmente cabían los Mapuche y demás pueblos, no por ser 
desposeídos o vagos, pues “bienes” concebidos como de capital se tenían 
y en abundancia como la ganadería (en la cual empleaban el tiempo a ma- 
nera de giro o actividad). Los componentes ideológicos e institucionales 
que abarcaba este concepto de ciudadanía, como los de tipo cristiano 
—con su moralidad incluida— difícilmente concebirían las prácticas po- 
ligámicas mapuche como elementos de estructuración social y territorial 
de tipo comunitarias. j 

Cabe recordar —según lo señalado por Gabriel Salazar—, que hacia 
el año 1823 se da una arremetida de los sectores postergados por el mi- 
litarismo, la autocracia y la dictadura de O'Higgins, al querer controlar 
éste los procesos políticos civiles o “la democracia de los pueblos (en 
referencia a las provincias y sus cabildos) e imponer los de tipo militar, 


4. Al respecto la Constitución de 1828 planteaba: “son ciudadanos ia 
que, habiendo cumplido veintiún años, o antes si fuesen casados, o sirvieren en n e 
profesen alguna ciencia, arte o industria, o ejerzan un empleo, o Sa un pa en eii 
O propiedad raíz de que vivir”. Luego, sigue: “los chilenos legales, o los que hayan ser 
Cuatro años en la clase de oficiales en los ejércitos de la República”. 
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es decir, verticalistas, centralizados y bajo control de un estado mayor. 
Finalmente ese año en cuestión se establece un acuerdo entre las tres pro- 
vincias (Concepción, Santiago y Coquimbo) bajo la figura de la Unión 
en un congreso único al que se le dará el carácter de constituyente, pero 
coexistiendo los respectivos cabildos y asambleas provinciales. Hasta 
aquí es necesario precisar que los deliberantes de los cabildos en cuestión 
son por antonomasia los sectores “patricios” de las provincias, pueblos 
y villas, aunque en ocasiones, como sucedió el año 1822 ante la rebelión 
de Concepción y su intendente frente al gobierno central, el llamado a 
debatir y a elegir representantes fue más bien incluyente de otras clases o 
grupos, como los artesanos, los curas, etc. 

Ante la interrogante sobre factores políticos entre los chilenos que 
pudieron estar presentes a la hora de no enturbiar los ánimos con los 
Mapuche, la siguiente descripción del país de los chilenos hecha por el 
historiador Gabriel Salazar nos puede dar ciertas pistas: 


La situación de la república en esos años era, por decir lo menos, de tur- 
bulencia general: la provincia de Chiloé estaba dominada aún por tropas 
españolas; en la provincia de Concepción las montoneras asolaban los 
campos y asaltaban los pueblos; el bandidaje hacía presa del viejo Partido 
del Maule y los alrededores de Santiago; la hambruna azotaba ferozmente 
al campesinado del sur mientras los poderosos mercaderes del trigo es- 
peculaban exportando grandes cantidades de cereal a Perú (con el cual se 
estaba en guerra); el propio virreinato peruano estaba aún controlado por 
tropas hispánicas, habiendo fracasado la expedición de San Martín (con 
gran costo para el Estado chileno), ante lo cual Simón Bolívar y sus tro- 
pas pensaban independizar no solo Perú sino también Chiloé; el general 
O'higgins, desde su destierro y connivencia con grupos locales, comenza- 
ba a conspirar para retomar el gobierno de Chile; los mercaderes extranje- 
ros forzaban el contrabando de sus mercancías y retiraban la mayor parte 
del circulante monetario del país; el clero continuaba siendo predominan- 
temente monárquico y conspiraba abiertamente contra las autoridades de 
la República; el país descubría que no estaba en condiciones de pagar el 
empréstito conseguido por Irisarri en Londres, atrayendo sobre sí el des- 


prestigio internacional; la elite de Santiago buscaba por todos los medios 
restablecer el gobierno de O'higgins, 


o en su defecto imponer sus juntas 
provinciales como Juntas de Gobiern 


O nacionales, etc...(Salazar 233-234) 


Si bien el período de los ensayos nacionales estuvo marcado por 
regímenes de corte liberal, estos bajo la figura de Ramón Freire como 
Director Supremo, establecieron leyes en la misma medida que iban 
triunfando sobre los últimos reductos de la resistencia hispana. Uno de 
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estos espacios fue Valdivia y consecuente con el control sobre ese enclave 
realista que ahora pasaba a manos de Chile, vino una segunda disposi- 


ción jurídica que afectará a la población Williche de Valdivia a Llankiwe 
dirigida exclusivamente a la conformación de la propiedad fiscal en sus 
territorios y a su subdivisión mediante remates que favorecieran la ins- 


ralación de pequeña como gran propiedad. Esta ley del 10 de junio de 
1823 establecía, como veremos a continuación, la reducción de la tierra 
Mapuche a un uso exclusivamente económico, pero reconociéndosele su 
perpetua y segura propiedad: 


(1) Que cada uno de los intendentes de las provincias, 
no con el respectivo agrimensor, se instruya de los pueb 
existan, O hayan existido en su provincia. (2) Que midan y tasen las tierras 
sobrantes pertenecientes al Estado. (3) Que lo actual poseído según ley 
por los indígenas se les declare en perpetua y segura propiedad. (4) Que 
las tierras sobrantes se sacarán a Pública subasta, haciéndose los pregones 
de la Ley en las ciudades o villas cabeceras, y remitan sus respectivos ex- 
pedientes a las capitales de provincias para que, dando el último pregón y 
verificado su remate, se vendan de cuenta del Estado. (5) Que los remates 
se harán por porciones, desde una hasta diez cuadras, para dividir la pro- 


piedad y proporcionar a muchos el que puedan ser propietarios. (Citado 
en Bulnes 85-30) 


nombre un veci- 
los indígenas que 


Sin embargo, hasta aquí es bueno tomar conciencia de algo que no 
guarda relación con el resto de “Iberoamérica” y es que se utilizaron 
instituciones propias de la colonia para sancionar pactos políticos que 
favorecieron la independencia de los Mapuche y la calidad de “aliados 
hermanos” desde una perspectiva de nación que por lo visto creaba di- 
sonancias con los paradigmas liberales de la época, especialmente con 
aquellas fuerzas centralistas y unitarias. Bajo el mismo gobierno del ge- 
neral Ramón Freire se realizan dos Parlamentos, como otrora lo hacían 
las autoridades hispanas, uno de estos se llevó a cabo en Yumbel el 12 de 
diciembre del año 1823. El teniente coronel Pedro Barnechea y los ñizol 
lonkos (principales) de los butalmapu de la cordillera, el llano, la costa 
y el sur suscribieron los Tratados de Unión, estableciendo “unirse como 
una gran familia tanto para oponerse a los enemigos del país como para 
aumentar y consolidar el comercio y hacer cesar los males de la guerra 
(citado en Casanova 33). 


5. Parlamento de Yumbel “Tratados de Unión, formado por Pedro Barnechea, teniente co- 
ronel, comandante del tercer escuadrón de dragones de la plaza de Los Ángeles y otras de la 
Alta Frontera. Yumbel 12.12.1823”. Archivo Nacional. Ministerio de Guerra. Vol. 136. 
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Así como con los hispano-criollos, nuevamente se definió una terri- 
torialidad diferenciada para ambas naciones, cuya frontera continuaba 
siendo —como antaño con la gobernación de Chile— el río Bío Bío.* 
Pero a la vez se extiende a los Mapuche la calidad de ciudadano de la 
república “con el goce de las gracias y privilegios correspondientes y con 
las obligaciones respectivas”. Esto último no deja de ser sintomático de 
una voluntad que presumiblemente sólo se puede entender en su épo- 
ca, pues algunos argumentan que estos acuerdos fueron pasos tácticos 
dentro de una política de consolidación del territorio bajo control crio- 
llo, luego que quedaran operando algunos grupos montoneros leales a la 
monarquía, precisamente en los alrededores del territorio Mapuche. Más 
esto requiere de una lectura a fondo pues, así como en Buenos Aires se 
invitó a los puelche a constituir parte de la nación Argentina, por lo visto 
se incubó en algunas mentes la idea de integrar una “familia” en la pers- 
pectiva de una confederación, denominada en los escritos como “trata- 
dos de la Unión”. Mismo concepto que se había utilizado para crear un 
congreso de la unión en el que participaron todas las provincias y no tan 
sólo se impusieran los dictámenes del patriciado mercantil de Santiago. 
Así como allí se reconocían las estructuras preexistentes y por la cuales 
se expresaba la civilidad, ¿por qué a los Mapuche no se les podía respetar 
su civilidad?, ¿acaso las prácticas de parlamento no venían del tiempo de 
la colonia, como también el cabildo y las ideas de territorios corporados? 

Un año y un mes más tarde, pero esta vez en los llanos de Tapiwe 
el 7 de enero de 1825, donde también otrora se celebraran en más de 
una oportunidad parlamentos entre españoles y Mapuche, el gobierno 
de Freire vuelve a estrechar acuerdos con los lonkos de la frontera. Es 
sintomático como la búsqueda de la paz conducía a reconocer aspectos 
sustanciales de los parlamentos, como lo fue la independencia de potes- 


tades y de territorios, pero en calidad de “aliados hermanos”? Esto es lo 
que se observa en los tres puntos siguientes: 


18.- Los Gobernadores ó Caciques desde la ratificación de estos tratados 
no permitirán que ningún chileno exista en los terrenos de su dominio por 
convenir así al mejor establecimiento de la paz y unión, seguridad general 


6. Cabe recordar que habían transcurrido tan sólo 22 años del parlamento de Negrete 
(1803), el último de una tradición de veintinueve cuyo origen tenía como hito el año 1641, en 
los llanos de Kilin. 

7. La compilación Parlamento y territorio Mapuche (2002), incluida en mi bibliografía, pro- 


vee mayor información y documentación respecto del carácter y alcance de los parlamentos. 
Ver Marimán Parlamento. 
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y particular de estos nuevos hermanos. 

19.- Haciendo memoria de los robos escandalosos que antiguamente se 
hacían de una y otra parte, queda desde luego establecido, que el Chileno 
que pase a robar a la tierra, y sea aprendido, será castigado por el Cacique 
bajo cuyo poder cayere; así como lo será con arreglo a las leyes del país 


el natural que se pillase en robos de este lado del Bío Bío que es la línea 
divisoria de estos nuevos aliados hermanos. 


20.- No obstante que la línea divisoria es el Bío Bío, el Gobierno manten- 
drá en orden y fortificadas las piezas existentes, o arruinadas al otro lado 
de este río, como también a sus pobladores en los terrenos adyacentes del 
modo que antes lo estaban. (Marimán Los Mapuche 83) 


En los meses anteriores y Posteriores al parlamento en cuestión, la 
sociedad fronteriza chilena vivía la peor de sus crisis: hambruna. Las 
constantes guerras (del Perú, con España, con las montoneras, con los 
mismos Mapuche), la expoliación económica y las contribuciones so- 
bre el campesinado que ejercían los terratenientes, terminó deprimien- 
do su economía y como boomerang se volvía sobre los acontecimientos 
de Santiago, donde la lucha por conformar de manera democrática o de 
corte aristocrático al Estado, hacían inestable al País. Entonces, ¿el par- 
lamento republicano, bajo la administración de Freire, hizo un acto de 
reconocimiento profundo y sincero a una nación?, ¿fue una forma de 
ganar tiempo político —estableciendo la paz— para rearmarse como na- 
ción? De acuerdo al relato que hace de la época el historiador Gabriel 
Salazar (op.cit), Freire aún teniendo el poder militar de su lado y el apo- 
yo de los pueblos, sus cabildos y las provincias el año 1824, no aplastó a 
sus adversarios ni los denigró como otrora lo hizo O'Higgins. Más bien 
buscó en un contexto difícil, de una manera democrática y pacífica, so- 
lucionar por la vía política los enredos al interior de lo que llamaba “gran 
familia chilena”. ¿Por qué no pensar en el caso de los Mapuche —si bien 
tácticamente ganaba tiempo y neutralizaba posibles alianzas de estos 
con los españoles, los montoneros y los oficiales sublevados de la fronte- 
ra— que sí tenían mecanismos participativos y sociales para decidir sus 
Posiciones, que era posible la fraternidad sincera y corporativa bajo el 
concepto de “aliado hermanos”, envistiendo a estos representantes como 


diputados?* 


E. . es e 
8. La historiadora Holdenis Casanova, guiándose por la interpretación del etnólogo de 


principios de siglo xx, Tomás Guevara, señala respecto a estos parlamentos, y ante las mo- 
tivaciones de las autoridades Mapuche y chilenas que asistían a ellos: Los primeros des- 
tacaban los lazos de amistad desarrollados por antiguos personajes coloniales, Ambrosio 
O'Higgins, por ejemplo, y por algunos conductores de la emancipación, como O'Higgins 
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Hacia el año 1823 la pugna entre las fuerzas centralizadoras del Estado 
nación, representadas en los sectores comerciantes y financieros de la 
provincia de Santiago (que incluía a Valparaíso, Rancagúa, Colchagua 
y Maule) y las federales, encarnadas en las provincias de Concepción 
(Chillan, los Ángeles, Ñuble) y Coquimbo (Aconcagua, La Serena), lle- 
gaban a una suerte de empate, bajo la declaración de un Estado de tipo 
federal, la fórmula quedaba equidistante de autonomía acérrima de estas 
provincias y de un centralismo exacerbado. El parlamento estaba con- 
formado por una mayoría liberal, entre cuyos representantes los había de 
las mismas provincias santiaguinas. Los diputados eran elegidos, junto 
al ejecutivo (presidente y vicepresidente) por todos lo ciudadanos; los 
senadores por las asambleas de provincias, los gobernadores elegidos por 
el municipio y los miembros de este por el pueblo.” 

El gran contexto de esos años provenía de la crisis financiera, que 
tenía como actores a las fuerzas del Estado en contra de los monopolios 
y dueños del capital (estanqueros y pelucones) que —como después lo 
harán en el devenir histórico del país— no estaban dispuestos a sacrifi- 
car sus intereses de familia y de clase por el interés nacional que decían 
representar y defender ante las provincias de posiciones federalistas. La 
escasez de circulantes por el elevado costo de mantener las guerras sos- 
tenidas con los reductos hispanos y las montoneras provocó que uno 
de los sectores claves para la gobernabilidad, los militares, presentaran 
en sucesivos momentos amotinamientos e indisciplina, que el arte de la 
política se encargaba en volver a la normalidad. Entre todos los factores 
que irrumpían en la historia de Chile por esos años, aparecían también 
las alianzas que mantenían los Pewenche con las huestes de los Pinchei- 
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y Freire, quienes se mostraron especialmente inclinados a la región y a su población ori- 
ginaria y propiciaron la igualdad de derechos y oportunidades para todos los habitantes 
del país. Sobre esa base incitaron a los líderes abajinos a establecer un sistema de alian- 
zas que beneficiara a ambas partes. Ello aseguraría a los grandes linajes y loncos relacio- 
nes con el ejército chileno, el resguardo de sus vidas, familias y bienes —en especial su 
importante riqueza ganadera, particularmente vulnerable a los asaltos o malones de las 
agrupaciones enemigas— y, sobre todo, una posición preeminente ante una eventual ocu- 
pación de la Araucanía por el nuevo Estado. Bengoa agrega que los jefes abajinos, más oc- 
cidentalizados, buscaban una integración ventajosa a la sociedad chilena, sin perder, obvia- 
mente el rango y la fuerza que mantenían entre los propios mapuches” (Casanova 34-35). 

9. Bajo la constitución de 1828 se procedió a dividir política y administrativamente al país 


en ocho provincias: Coquimbo, Aconcagua, Santiago, Colchagua, Maule, Concepción, Val- 
divia y Chiloé. 
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ra, los que actuaban a ambos lados del macizo cordillerano y alcanzaban 
hasta las mismas localidades de Maule y Colchagua. La frontera era un 
frente bélico que demandaba un ejercicio militar constante y un gasto 
permanente para las arcas del Estado. 

En este contexto o situación es que el congreso se dio el tiempo de 
discutir las definiciones que había hecho la Comisión encargada de re- 
dactar la Constitución del Estado chileno. Con el fin de examinar el es- 
tatus que se le asignaba a los pueblos originarios y en particular al pueblo 
Mapuche en este escenario de debates constitucionales y formativos de la 
idea de Estado en Chile, en esta parte final de mi ensayo procederé a co- 
mentar y desmenuzar críticamente las fuentes parlamentarias de la época 
que documentó la historiadora Holdenis Casanova en su estudio de 1999. 


Cauces de la discusión 


Era el mes de junio de 1828 y entre las sesiones LXIL, LXI1I y LxIV los 
honorables hicieron los respectivos alcances a las definiciones de nación 
y territorio que contenía el trabajo de dicha comisión. Respecto al tema 
de los Mapuche, quienes se pronunciaron al respecto —por las fuentes 
de que disponemos— parecen haber sido aquellos de emplazamiento 
limítrofes, al menos los representantes santiaguinos no aparecen con- 
signados. Estas alocuciones, como veremos, parecen moverse por tres 
andenes: quienes niegan su independencia y, por lo tanto, los tratados 
suscritos en los parlamentos; la de quienes hacen alcances a formulismos 
técnicos considerando que las definiciones de nación y territorio chocan 
con la existencia libre e independiente de la nación Mapuche; y por úl- 
timo, la de quienes se atreven a dudar si verdaderamente se tiene algún 
derecho sobre territorios que no le pertenecen a Chile. 

La de quienes partían con una animadversión al tema indígena te- 
nían en el diputado Francisco Ramón Vicuña a uno de sus enfáticos ex- 
ponentes. Este planteaba que “en el Parlamento de 1825 y en los tratados 
firmados y ratificados quedó sancionado que los indios eran obligados 
con todas sus fuerzas a sostener la independencia (...) que se adherían a 
nuestra causa, que reconocían la autoridad del Congreso, que se some- 
tían a las leyes, Constitución y otros actos de una verdadera nación” 
(citado en Casanova 39). Considerando lo ya citado sobre el parlamento 
de Tapiwe su interpretación estaba o completamente errada o bien era 
abiertamente provocativa, pues los tratados a que hacía referencia en el 
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año que indica reconocían potestades y soberanías de manera explícita a 
los Mapuche sin sujeción a las leyes y autoridades chilenas. Ml 

Por su parte José Gregorio Argomedo creía que la Comisión (que 
redactó el proyecto constitucional) “al decir que la nación es la reunión 
de los chilenos, ha querido incluir a los indígenas aunque sin nombrarlos, 
por evitar los inconvenientes que trae esta cuestión” (citado en Casanova 
39). Su opinión era muy práctica y absoluta en sus convicciones pues no 
analizaba —como el anterior— ciertos precedentes jurídicos (como los 
parlamentos), más bien partía asumiendo sólo las definiciones tomadas 
uníivocamente por instancias estatales sin ningún consentimiento o ne- 
gociación con la parte indígena. Con estos parámetros deslizaba su inter- 
pretación de cómo se adquiría la ciudadanía (de carácter legal), especial- 
mente en los casos que se acudía a defender la república, pero ¿Cuánto 
eran estos casos?, ¿por haberlo hecho algunos —como consta— se podía 
extender la “condición” de tal a toda una nación?. Su interés por lo visto 
era que de ser así debían los Mapuche sujetarse al Estado de derecho que 
regía a toda la nación chilena. Las palabras de Argomedo, que siguen, 
así lo confirma: “Desde que un indígena sale de sus reducciones a tomar 
las armas, o bien a vivir con nosotros, desde ese momento de hecho y de 
derecho obtiene el beneficio de los chilenos naturales y legales, y está 
sujeto a nuestras instituciones” (citado en Casanova 39). 

El diputado Guerrero desde una posición centrada en intereses 
creados fingía una supuesta integración de los Mapuche a la mecánica 
del Estado de derecho chileno, para ello partía atribuyéndoles una pre- 
disposición a someterse al Estado. Decía al respecto: “los indígenas están 
sujetos casi de un todo a nuestras leyes, no me queda duda que ellos es- 
tarán conformes en observarlas” (citado en Casanova 39). En esta misma 
línea y con un marcado tinte etnocéntrico y casi paternal, el presidente 
del congreso, Francisco Ramón Vicuña, hablaba y Juzgaba por los pro- 
pios Mapuche en cuanto a adscribirlos jurídicamente (sin información, 
consulta ni negociación) a una nacionalidad y Estado que no les perte- 
necía. Esto se ilustra en la siguiente cita a los dichos de Vicuña: “Por las 
reflexiones expuestas se viene en conocimiento que no se quiere la inte- 
gridad de la República de Chile. Llevemos nuestra discusión al orden de 
justicia y confesemos que el nombre de Chileno o Araucano es sinónimo 
(...). Sí señores, los Araucanos son chilenos naturales, únicamente les fal- 
ta el tiempo de desarrollar las ideas que infunde la civilización” (citado 
en Casanova 41-42). Las ideas e intentos contrarios que expresaban otros 
diputados, al respecto, eran vistas por este como contrarios a la integri- 
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dad republicana. Pactos, potestades, soberanías, fronteras, etc se invisi- 
bilizaban en su discurso y no constituían ningún distintivo que demos- 
trase la voluntad de la nación Mapuche por ser libres e independientes. 
En una versión más extrema, José Muñoz Bezanilla, clara y abso- 
lutamente asociaba al Mapuche con un estado de barbarie y anarquismo 
que difícilmente los podía llevar a manejarse de manera independiente. 
Esta incapacidad que denunciaba la habían utilizado terceros, como en 
tiempos del imperio. Para él, entonces, se trataba de negarles absoluta- 
mente cualquier derecho a autogobernarse y a sentar soberanía sobre su 


propio territorio, derechos que eran exclusivos del Estado chileno. Se 
expresaba de esta manera en el parlamento: 


Es una equivocación sentar que los indígenas que habitan nuestras fronte- 
ras (...) son independientes y tienen derecho de propiedad a las tierras que 
pisan. Mil actos de vasallaje a los Reyes de España convencen de lo con- 
trario: los parlamentos no han sido sino actos de sumisión (...) en tiempo 
de la revolución los vimos tomar las armas para defender los derechos de 
su Rey; sus caciques y capitanejos tenían grados militares por despachos 
reales; había su Protector de Indios que los defendían como vasallos del 
rey, por su incultura, reputados menores (...) ¿Cómo se hará esa distinción 
o separación del territorio para que habiten como Estado independiente, 
cuando no reconocen forma alguna de gobierno, ni menor civilización 
para llegar a convenir límites? (Citado en Casanova 42) 


Con este tipo de opiniones difícilmente se podía construir una rela- 
ción que no fuera de dominación y que no se fundara en un acto de vio- 
lencia, como décadas más tarde lo consumarían con una guerra de con- 
quista e invasión que la historia conservadora denominó “pacificación 
de la araucanía”; sin embargo hacer un juicio rotundo a la clase política 
de ese tiempo sin atisbar que en su interior florecían también opiniones 
mucho más tolerantes y propositivas hacia un tipo de mecanismo que 
incluía la negociación (pactos), el respeto (derecho) y el reconocimiento 
(informar, consultar), sería faltar a la objetividad. Aún así estas otras 
visiones también operaban políticamente y como veremos sacaban sus 
propias cuentas en el terreno de la geopolítica. 

En esta línea, y formulando aspectos de Perogrullo, Juan de Dios 
Vial se preguntaba ante la delimitación que se hacía de quienes confor- 
maban la nación: 


¿Son comprendidos en este artículo los Pehuenches, los Araucanos y de- 
más indígenas que habitan desde el Bío Bío hasta el Cabo de Hornos? Sin 
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duda éstos son nacidos en el territorio de Chile, y no corresponden a la na- 
ción que definimos, porque son independientes y no obedecen a nuestras 
leyes y autoridades. Luego es inadaptable la definición dada al artículo en 
discusión. (Citado en Casanova 39) 


Para Vial, la delimitación de una comunidad nacional única acarrea- 
ba problemas jurídicos en las definiciones constitucionales, toda vez que 
no incluía a la población indígena que vivía en sus territorios de manera 
independiente. El estudio de Casanova indica que para Vial, y siguiendo 
sus propias palabras, resultaba “muy difícil que los nativos “se sujeten a 
nuestras leyes y autoridades.” Esto se patentiza en las palabras de Vial 
que siguen: “Si llegase el caso de hacer algún convenio o tratado a éste 
respecto, ellos no distarán en llamarse chilenos, pero independientes, 
componiendo siempre una República gobernada por sus leyes” (citado 
en Casanova 40). Por lo visto su visión resultaba más sensata e intere- 
sante al reconocer un ánimo (voluntad) independiente de parte de los 
Mapuche, que dificultaría cualquier intento de imponer un Estado de 
derecho que no les correspondía. Las únicas posibilidades estarían en su 
incorporación aún sistema de tipo federal, es decir, en que conservaran 
sus propios esquemas de representación, territorio y orden, o sea una 
república, como sin tapujos la llamó. 

Así como él, otro diputado elaboraba su reflexión en cuanto a las in- 
congruencias técnicas de las definiciones constitucionales en materia de 
lo que englobaba el término nación. Concebía la posibilidad que en la re- 
lación que se estableciera con los Mapuche, estos podían adscribirse a la 
comunidad política chilena. Sin embargo, como veremos, equilibraba las 
posiciones entre lo que erauna misión paternalista y hegemónica (no aban- 
donarlos por motivaciones humanas y geopolíticas), con el respeto al de- 
recho ajeno (de un pueblo independiente) y la democracia (inclusión solo si 
participan, no imponiendo unilateralmente). Se expresaba de esta manera: 


“Son chilenos porque nacen en Chile. Pero no son de los que habla el ar- 
tículo porque no son de la nación a que es dada la Constitución. Más ésta 
jamás debe cerrar la puerta para cuando los indígenas quieran regirse por 
nuestras leyes, incorporarse a nosotros y adoptar ésta u otra Carta que en 
lo sucesivo se forme para constituir la República (...). Nada digamos pues 
si están o no comprendidos porque resultaría o excluirlos para siempre de 
ser chilenos naturales de nuestra República, o declararlos incluidos desde 
ahora. Lo primero no puede ser porque sería abandonarlos a sí mismos, 
exponer nuestra independencia e impedir esa incorporación de pueblos, 
que se hace no con poca frecuencia y gran bien de la humanidad. Lo se- 


84 


Pablo Mariman Quemenado 


gundo está en oposición a nuestros propios principios. ¿Cómo declarar 
miembros de nuestra sociedad, pueblos que no nos pertenecen? ¿Cómo 
obligar a los hombres a leyes en cuya formación no han tenido parte?” 
(Citado en Casanova 40) 


En las discusiones las referencia al artículo 2? de la constitución, so- 
bre territorio llevó a algunos como el diputado Navarro ha demostrar un 
pragmatismo político de clausura absoluta, que establecía críticas al 1ma- 
ginario territorial con que se había redactado el artículo perteneciente a 
los verdaderos límites del territorio, pasando a considerar que por una 
cuestión de derechos que portan también los Mapuche, la única forma de 
incorporar sus territorios (inscritos en la constitución bajo inspiración o 
afán de dominación) sería por medio de la conquista militar. Por lo visto, 
el honorable no formulaba ningún constructo que implicara la negocia- 
ción, es decir, utilizar la vieja institución del parlamento: 


Que no será el territorio de la nación hasta el Cabo de Hornos, supuesto 
que en él hay habitantes que no pertenecen a su Estado y gobierno (...) yo 
creo que la Comisión (de redacción de la constitución) debió demarcar el 
territorio perteneciente a la República. El artículo mira a una dominación 
sobre el suelo que no nos pertenece sino es por conquista. Ese sería el 
único medio por el que Chile podría hacerse dueño de él. Aquellos (los 
indígenas) tienen tantos derechos sobre la parte que ocupan, como lo tiene 
la República en la parte civilizada. (Citado en Casanova 41). 


José Gaspar Marín, reconocía a la sociedad Mapuche como un Esta- 
do independiente, el que había impulsado una tradición (inmemorial) de 
entendimiento político y de reconocimiento del Estado chileno a través 
de parlamentos (tratados). Este diputado cuestionaba la posibilidad de 
transgredir o violar estos tratados suscritos, considerados por lo visto, 
fuentes de derecho. Eso si le atribuía a Chile intereses geopolíticos sobre 
los territorios Mapuche sólo si existía la interferencia de otras potencias: 


Los indios han formado en todos los tiempos un Estado libre e indepen- 
diente; ellos han reconocido nuestra emancipación, nuestros derechos, del 
mismo modo que nosotros los límites del territorio chileno. ¿Con qué ra- 
zÓn tratamos de internarnos más allá de lo que prescriben los tratados de 
tiempo inmemorial entre nación y nación? Cosas que no se practican sino 
en naciones distintas y reconocidas. Aunque los bárbaros no pertenecen 
a la República, de ninguna manera conviene que una potencia extranjera 
tome posesión de esos Estados. (Citado en Casanova 41) 
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Por último, entre el derecho y la fuerza parecía ser la tensión pre- 
sente en las deliberaciones del congreso, que muy nítidamente expresaba 
el diputado Juan Alvarado. Para este existía una arrogancia de parte de 
quienes hacían definiciones sobre un territorio (el Mapuche) que no les 
pertenecía, y que de materializarse su posesión algún día sólo los dejaría 
en calidad de usurpadores. Criticaba que no operase una consulta, si 
quiera información hacía los pueblos que arbitrariamente se incluían en 
la delimitación territorial que hacía la constitución: Decir mis límites 
son de Atacama al Cabo de Hornos, comprendiendo naciones que no 
le pertenecen, ni saben si quieren pertenecerle, es una arrogancia que 
asombra, y una usurpación manifiesta (...). Hasta aquí los argumentos 
que se han hecho a favor del artículo no han probado más que la con- 
veniencia de que estos pertenezcan al territorio; pero que haya derecho 
para incluirlos en la demarcación, no se ha visto” (citado en Casanova 41). 


Mis conclusiones 


1. Para ambas repúblicas los Mapuche constituyeron naciones al sur de 
sus fronteras difíciles de obviar. Al contrario de lo que podría pensar- 
se por el comportamiento posterior de estas repúblicas en las llamadas 
“conquista del desierto” y “pacificación de la araucanía” en las décadas 
de los setenta y ochenta del siglo x1x, algunos republicanos de los prime- 
ros tiempos dimensionaron la conformación de sus Estados incluyendo a 
los Mapuche en un tipo de relación política que excluía la posibilidad de 
un sometimiento militar y una simple relación de conquista que abriera 
paso a una situación colonial. 

2. Una forma de abordarlo por la clase política del período en Chile, 
fue continuando la política de parlamentos que heredó de la adminis- 
tración colonial. Esto significaba concebir que existía una frontera, el 
río Bío Bío, que creaba dos territorios con sus respectivas soberanías y 
potestades. Por lo que era necesario establecer una relación de aliados 
que los hiciera concebir la idea de una unión política, aun no existien- 
do cierta centralización del poder ni una uniformidad y estandarización 
del concepto ciudadanía. Por otro lado estuvieron quienes vieron a los 
Mapuche como nación aparte de la chilena, ante la cual difícilmente se 
podían conseguir logros políticos por ser grupos tribales que no conta- 
ban con el disciplinamiento que imponía la vida en república. Para ellos 
era necesario someter a esta población antes que sus vínculos con otras 
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potencias crearan al sur de Chile un escenario inmanejable. Otros expre- 
saban bemoles que hacían ver que los Mapuche tenían ejercicios cívicos 
y conciencia de los tratados, por lo que los procesos de incorporación 
debían ser de naturaleza política. 

3. Por lo visto aquí fue bajo gobiernos de inspiración liberal que se 
concibió la idea de parlamentar con los Mapuche, es decir, seguir cierto 
tipo de tradición política por medio del cual ciertas condiciones de go- 
bernabilidad eran negociadas. Es en ese mismo período de tiempo, que la 
historia conservadora chilena denomina como “anarquía”, que se dan los 
únicos intentos constituyentes donde el soberano fue el pueblo, a través de 
lo que hoy denominaríamos actos de gobernanza (“democracia delos pue- 
blos”). No es coincidencia tampoco que bajo los gobiernos conservadores 
que prosiguieron a la batalla de Lircay (1831) se haya fraguado, especial- 
mente en el gobierno de Montt (1851-1861), el plan de la conquista militar 
que en los gobiernos liberales posteriores (Pérez) se terminó consumando. 

4. Un precedente importante en ambas historias nacionales es que 
los Mapuche toman partido en los bandos que dividen a españoles y crio- 
llos y posteriormente a los criollos. Por lo visto el efecto refractario que 
señala Leiva (1984) para el caso de las relaciones fronteriza en la década 
del 1850, se dan también en el llamado tiempo madre de la historia de 
Chile, es decir, los Mapuche no sólo toman posición —y masivamente 
al lado de la corona— sino que los divide también las pugnas criollistas 
de pipiolos y pelucones. Sumado a las montoneras de Benavides y los 
Pincheira. Esto que ha dado sobre todo mucho caldo de cultivo para 
estudiar la organización del Estado, nos muestra en su plenitud al actor 
Mapuche que tras sus propios intereses fue un sujeto político que nego- 
ció o enfrentó a los enemigos de su nación. Es esa dinámica la que los 
hizo blanco de la política y la reflexión de la clase dirigente chilena que 
por esos años levantaba su propio Estado-nación. 

5. Para la polémica presente podríamos acotar que con la existen- 
cia de parlamentos en el período de la república (Yumbel, 1823; Tapiwe, 
1825) se crea un contexto jurídico que no se interrumpió en el desarrollo 

de la república, pues en adelante no hay supresión de estos acuerdos por 
ninguna ley o constituyente. Por lo tanto lo que Argentina comienza 
hacia los años treinta del siglo x1x y Chile en la década del cincuenta, 
es decir, las verdaderas “tomas de tierras” (correr la frontera a costa del 
territorio Mapuche), tiene un vacío jurídico que no solamente se estrella 
con el derecho de los pueblos, sino y a la vez, con su propio estado de 
derecho. Es lo que vehementemente nos ha fundamentado el abogado 
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José Lincoqueo durante estos años acusando al Estado en sus propios 
tribunales y por lo que sus compañeros de estudios y su gremio le dieron 
la espalda acusándolo de loco.....¡¡malditos!! 
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Los Mapuche del Jardín de Aclimatación de París en 1883: 
objetos de la ciencia colonial y políticas de investigación 
contemporáneas 


HeErson Huinca PIUTRIN 


“Los Araucanos que están en este momento en París dicen ser 
Mapoutche y vienen de Quidico, localidad situada al borde del 
mar, al frente de la isla Mocha”.! 


A presencia de un grupo de 14 Mapuche exhibidos en un zoológico 

humano en la ciudad de París en 1883 marca uno de los tantos pe- 
ríodos de la historia Mapuche contemporánea en contextos coloniales. 
Este capítulo analiza este proceso de dominación colonial a través de los 
pocos registros presentes hasta el momento: tres informes publicados en 
los Boletines de la Sociedad de Antropología de París y la revista cientí- 
fica La Nature. Me interesa ver cómo el grupo de Mapuche exhibido en 
el Jardín de Aclimatación de París fue “estudiado”, en cuanto objeto de 
la ciencia colonial francesa/europea. Del mismo modo, esto es lo que me 
lleva a reflexionar sobre las prácticas y políticas de investigación con- 
temporáneas de las ciencias sociales coloniales. En este marco, trataré 
particularmente la época de las exhibiciones zoológicas en Francia. Se- 
guidamente, pongo en relieve cómo las prácticas y discursos coloniales 
están presentes en los informes realizados por los antropólogos france- 


1. En la fuente original: “Les Araucaniens qui sont en ce moment a Paris se disent étre des 
Mapoutche et proviennent de Quidico, localité située au bord de la mer, en face de l'ile Mo- 
cha”. Ver Denieer. 
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ses sobre la estadía del grupo de Mapuche. Finalmente, reflexionaré crí- 
ticamente sobre las lógicas de las políticas de investigación de las ciencias 
coloniales contemporáneas. 


Las exhibiciones zoológicas en Francia 


Pensar el desarrollo histórico de la República francesa desde la revolu- 
ción de 1789 a nuestros días, como una institución construida sobre el 
colonialismo, constituye un tema tabú. Los estudios realizados revelan 
la profunda crisis existente desde algunos años en Francia sobre la in- 
clusión o no inclusión de la historia de la colonización y del esclavismo 
colonial francés en el meta-relato nacional (Coquery-Vidrovitch 187). 
Si bien se han realizado bastantes estudios sobre la historia colonia] de 
dicho país, esta no ha sido absorbida e interiorizada por la sociedad fran- 
cesa. Una serie de estudios han sido realizados sobre la colonización y 
guerra en Argelia, África subsahariana, la península Indochina y el es- 
clavismo a la francesa en diversas islas azucareras.? Así, la historia de 
Francia se ha fundado sobre el colonialismo, y es necesario enmarcarla 
y entenderla en el mismo proceso. En nuestro caso se trata del colonia- 
lismo que hizo exhibir un grupo de 14 Mapuche traídos desde el lafken- 
mapu hacia la ciudad de París, una de las ciudades francesas claves en el 


siglo x1x para exponer, hacia la sociedad francesa y el mundo, tanto sus 
avances tecnológicos como también la exhibición 
al “ojo” colonial les parecían exóticos y extraños. 

Si bien el recorrido histórico del proceso de colonización francesa 
en los siglos xIx y xx se caracteriza por formar parte y dar continuidad 
a los anteriores siglos de colonización europea. Solamente a partir de la 
segunda mitad del siglo x1x, específicamente con posterioridad a 1870, 
el continente europeo se plasma de una orientación o fiebre expansionis- 
ta. Á partir de 1870 las colonias representan los encantos de Oriente, el 
exotismo de los paisajes, la idea de una vida de aventura y del otro lado, 
el europeo, la dulzura de vivir en una sociedad de privilegiados. La divi- 
sión del mundo por Europa desde los tres precedentes siglos, sólo desde 
1870 se materializa en una nueva etapa de expansión imperialista. En esta 
época, el mismo Jules Ferry estaba consciente de que Europa se encon- 
traba en plena política expansionista de carácter colonial, señalando que 


de seres humanos que 


2. Ver el capítulo “Le solide heritage d'une longue historiographie” en: Enjeux politiques de 
DP histoire coloniale de Cathérine COQUERY-VIDROVITCH. 
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se trata de un “movimiento irresistible que atrae a las grandes naciones 
europeas a la conquista de nuevas tierras (...) De 1815 a 1850 Europa 


era bien pequeña y no salía más allá de ella. Hoy día, nosotros estamos 
anexando continentes” (Touchard et. al. 478).? 


La política colonial de la Tercera República francesa (1870-1940), 
entonces, durante el período de su acción política internacional, se orien- 
tó a la conquista del mundo y la búsqueda de nuevos territorios para 
instalar su sistema colonial. De este modo, la noción de imperio colonial 
nos deja suponer una uniformidad en la organización y la administra- 
ción francesa. Asimismo, nos deja suponer una serie de consecuencias 
económicas y sociales, culturales y psicológicas que dejó la coloniza- 
ción, tanto al interior del Estado-nación (Francia) o donde se instaló la 
administración colonial francesa, valiéndose de sus propios funcionarios 
europeos y de auxiliares de los mismos países colonizados, los cuales 
asegurarían la administración colonial (Touchard et. al., 488). Pero el 
sistema colonial francés no solamente de administradores se valió, sino 
que también de la naciente ciencia colonial, el conocimiento experto y 
sus practicantes. 

El sistema colonial se vale e impulsa la idea del progreso en el siglo 
xix como también del cientificismo. Observamos el surgimiento de las 
ciencias, tanto desde la geografía hasta la física. La exploración se torna 
uno de los pilares de la conquista de nuevos territorios para el imperio 
francés. De este modo, la exploración o la aventura colonial es sostenida 
por diversos espacios de la política francesa, partidos y asociaciones. Se 
trataba de asociaciones que adscribían a militares, geógrafos y antropó- 
logos en la exploración y viaje colonial. La pasión por la colonización de 
nuevos espacios y territorios se relacionan intensamente con el impulso 
científico. 

La producción de los viajes de aventura colonial realizados por mi- 
litares, viajeros, geógrafos, antropólogos, entre otros, es la contribución 
a las exposiciones universales. La organización de las Exposiciones Uni- 
versales hacía parte de los eventos que realizó la república francesa para 
mostrar y legitimar la grandeza de su nación. A partir de 1850, cuando se 
comienza a generalizar la realización de las exposiciones, éstas eran con- 
cebidas como verdaderas máquinas para informar, ellas contribuían a la 
producción de metáforas, de figuras retóricas y estereotipos. Cada visitan- 
te estaba convidado a un viaje en un mundo excepcional, el decoro de las 


——_—— 


3.Sobre el interés de los países latinoamericanos en participar en las exposiciones universa- 
les europeas, ver PINTO RoDrIGUEZ 57-89. 
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exhibiciones invitaba al visitante a un exilio de Francia en el mismo París. 
Por ejemplo, de la exposición de 1878, los franceses podían recorrer la “ca- 
lle de naciones”, luego en 1889 observar la “ciudad negra”, entre Otras, para 
sumergir al visitante en un ambiente “exótico” (Lemaire y Blanchard 112). 

Es el tiempo de las grandes exposiciones. Estos eventos coloniales 
tenían una operatividad principal, dar una educación general a la socie- 
dad francesa. Según Lemaire y Blanchard, las exposiciones de la segunda 
mitad del siglo xIx eran capaces de juntar un largo panel de personas en 
un único lugar, con el fin de educar y distraer, pero también eran un me- 
dio de adoctrinamiento y de unificación de la sociedad francesa. En esta 
línea, las exposiciones jugaron un rol primordial, puesto que ellas debían 
simultáneamente glorificar y legitimar el Imperio francés. Las exposi- 
ciones fueron un terreno de propaganda que sirvió a la justificación del 
acto imperial con la idea de implicar primeramente al público en torno a 
las nociones de orgullo y grandeza nacional (Lemaire y Blanchard 113). 
Los organizadores de las exposiciones universales bien lo sabían, como 
lo señala el antropólogo Paul Broca en 1878. Dice: 


Los dos hombres que el gobierno de la República ha instalado en la cabeza 
de la exposición (...) han entendido la utilidad de este contraste entre la luz 
y las sombras, entre la civilización desarrollada y las civilizaciones rudi- 
mentarias o en vía de evolución, entre la humanidad y el estado de infancia 
— ignorante, incierta, olvidadiza, dominada por la naturaleza, 
por ella misma, avanzando hoy en día solamente para retroceder mañana— 
y la humanidad adulta, crecida por la ciencia, fecundada por la libertad, 


santificada por el trabajo y marchando a un paso seguro en la vía ilimitada 
del progreso. (Broca 114) 


oprimida 


La cultura colonial francesa sería reforzada por la enseñanza y 
adoctrinamiento donde las exposiciones universales fueron la base. Los 
medios de comunicación, la escuela, la literatura ayudaron en la forma- 
ción de una sociedad que se pensaba como la portadora de la humanidad 
y la civilización. Modelar el espíritu de los escolares y justificar el acto 
de la conquista y colonización se transformaron en los objetivos de la 
pedagogía francesa bajo la Tercera República. Para Manceron, a causa 
de la guerra donde Francia perdió dos provincias (Alsacia y Lorena, en 
1870-1871), la escuela francesa tenía el rol de desarrollar el sentimiento 
nacional y patriótico. A partir de 1880, los textos escolares estaban en- 


cargados de difundir el mismo mensaje patriótico y colonial. No impor- 


taba si sean escuelas laicas o religiosas, todas desean enseñar y difundir 
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la obra “civilizadora” de Francia (Manceron, 153). Laicos o religiosos, 
compartían la arrogancia del colonizador. 

Aquí, la colonización, las exhibiciones etnológicas, la ciencia y la 

cultura colonial francesa se relacionan íntimamente. Es bajo la Tercera 
República francesa que estos elementos sugieren la desigualdad de razas 
y explicitan la superioridad de la raza blanca, justificando así el no reco- 
nocimiento de los derechos humanos de los colonizados (Manceron 118). 
Las exhibiciones etnológicas ofrecían del todo un discurso racial sobre 
la pretendida superioridad europea, donde asistían millones de visitantes 
hipnotizados por la diferencia entre la civilización y la salvajería. El auge 
de la puesta en escena de la exhibición de seres humanos eran el resulta- 
do de tres procesos concomitantes: de una parte la construcción de un 
imaginario social del “otro”; de un “otro” construido por la teorización 
científica de la “jerarquía de razas”, en la silla de los avanzados de la 
antropología física; y, por último, la edificación de un imperio colonial 
entonces en plena expansión. De esta manera, se estima la realización de 
cuarenta exhibiciones etnológicas que fueron realizadas y producidas en 
el seno del Jardín de Aclimatación de París entre 1877 y 1931 (Lemaire y 
Blanchard 115). 

Según estudios, la idea de crear un espacio destinado a los seres hu- 
manos en lo que se denomina un zoológico, no es reciente. Sin embargo, 
en el siglo x1x existe la afirmación de este tipo de prácticas, como el 
proceso de “monstruación”' de las colecciones de animales como de se- 
res humanos. El “jardín zoológico” obedece a la necesidad de crear un 
“otro lugar”, un lugar donde poder reproducir lo natural, desde las plan- 
tas hasta los animales. Lo interesante de ver es que, a partir del siglo x1x, 
no se trata solamente de mostrar elementos como vegetales o animales, 
sino que este “otro” lugar tendrá como práctica la exhibición de seres 
humanos provenientes de diversos lugares del mundo. 

La construcción de este espacio, el jardín zoológico, estaba ligada 
y legitimada por la ciencia colonial. Considerando que en la época, en la 
sociedad francesa y el imaginario popular se pensaba que la colonización 
era un proceso natural, de un carácter positivo. Para Boétsch, por ejem- 
plo, la colonización tendría un devenir más complejo puesto que esta 
se inscribe en un proceso de conocer y controlar un territorio que será 


e 
4. Sobra la “monstruación” y animalidad, ver HUINCA PruTRIN 2011. iia 
5. Si bien la raíz latina monstrum hace referencia a un fenómeno que eee de : de cl 
Y siroos la monetrcación Gené que ver a la vez con un proceso de animalización donde e 


objeto mostrado y es vaciado de contenido humano. 
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de uso exclusivo de la metrópoli. De este modo, el conocimiento de los 
países y los pueblos daba un lugar y sustento, a los relatos de la explo- 
ración y viajes a numerosos lugares del mundo, los cuales describían los 
recursos mineros, hídricos, botánicos, zoológicos y, particularmente, 
los humanos (Boétsch 121-129). 

La función de legitimación de la ciencia implica que las nacientes 
ciencias humanas sirvieran de legitimadores de la colonización. Para 
esto, la ciencia antropológica creó el puesto del antropólogo que tuvo el 
mismo título y puesto que el botánico, el geólogo o el zoologista. Todos 
debían realizar inventarios, dedicarse a la recolección de muestras que 
debían agregarse a los museos nacionales, la publicación de boletines 
revistas científicas. El mundo erudito a medida que investigaba, buscaba 
llegar a la legitimación de las acciones del Imperio colonial. Los disposi- 
tivos para legitimar las acciones de la colonización en la sociedad france- 
sa descansaron en las exhibiciones etnográficas. Estas proporcionaban a 
los eruditos la ocasión de contemplar en su mismo país, en la proximidad 
de sus laboratorios de investigación, las muestras de los seres y pueblos 
exóticos, casi todos originarios de pueblos colonizados por las potencias 
europeas (Boétsch 122).* 

La ciencia se ha edificado sobre el imperio colonial. La ciencia an- 
tropológica en esta época aún naciente participaba de las exposiciones 
etnográficas. En 1859, la ciencia antropológica se institucionaliza con la 
fundación de la Sociedad de Antropología de París bajo Broca. Más tarde 
se realizaba la primera exhibición de seres humanos en el Jardín de Acli- 
matación de París (creado en 1860). Es el momento en que se ponen en 
marcha los zoológicos humanos en París, originalmente pensados para 
recibir animales y plantas, pero de allí en adelante recibirán a seres hu- 
manos. Para Boétsch “estas manifestaciones llevan en ellas la relación de 
dominación colonial sobre las sociedades que para Francia necesitaban 
ser civilizadas” (122). 

Es en la exhibición etnográfica de 1883 en el Jardín de Aclimatación 
de París que un grupo de Mapuche fue expuesto junto con animales y 
plantas que se traían de los territorios colonizados por Francia. Al poco 
tiempo de la finalización de la guerra de invasión del territorio Mapuche, 
es que un grupo de 14 Mapuche vivían el proceso de dominación colo- 
nial, La ciencia colonial realizaba las observaciones clásicas de la antro- 
pología colonial, pero que al mismo tiempo dejó registro (los informes) 
de la exhibición del grupo de Mapuche frente a los visitantes franceses, 


6. También consúltese PONCELET. 
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ansiosos por ver a los “salvajes”. Girard 
lizó las observaciones de los M 
de sus monturas, los Araucano 


de Rialle, antropólogo que rea- 
apuche, expresa que, aunque “Privados 


s del Jardín de Aclimatación no pueden 
dar una idea de sus ocupaciones habituales; sin embargo, la construcción 


de su choza de paja, los miles de pequeños trabajos de cada hora, ver 
la melopeya que uno de ellos lanza de una larga corneta (corne a bou- 
quin) de tres metros, todo esto nos transportaba por algunos instantes 
en el lejano país de la Araucanía donde estos nobles habitantes, de sitios 
grandiosos, con escenas emotivas que inspiraron en el siglo dieciséis, a 


Ercilla, a escribir una epopeya que es una de las glorias de la literatura 
española” (de Rialle Les Araucaniens 154). 


El Jardín de Aclimatación de París y la exposición de los Mapuche 


En París, el Jardín de Aclimatación era una de las atracciones más po- 
pulares que atraía un importante número de interesados. En esta época, 
el Jardín de Aclimatación era uno de los más interesantes paseos que los 
parisinos podían realizar. El Jardín de Aclimatación fue fundado por 
el emperador Napoleón 111 en 1860 en el sector del Bois de Bologne de 
París.” Al origen, el Jardín de Aclimatación había sido fundado para in- 
troducir en Francia, bajo el apoyo de la Sociedad de Aclimatación, las 
especies animales o vegetales, útiles o bien agradables, domésticas o sal- 
vajes, con el objetivo de multiplicarles y presentarlas al público. Así, el 
Jardín de Aclimatación dirigido por Geoffroy Saint-Hilaire, bajo una 
subvención del consejo municipal de París, tomó un rápido desarrollo, 
De muchos países del globo llegaban plantas y animales de todo géne- 
ro, casi siempre extraños a los ojos de los parisinos. De lado, existían 
Una serie de conferencistas que entregaban al público sus “mensajes eru- 
ditos” sobre cuestiones relativas a la zootecnia y las características de 
los vegetales y animales exóticos.5 Algunos años mas tarde, el mito del 
salvaje viene a ser una realidad: él es presentado frente a los Ojos de los 
occidentales (Bancel et. al., 5-18). 


7. El Jardín de Aclimatación se situaba en la parte del Bois de Boulogne, particularmente, 
que comprende la Porte de Sablos y la Porte de Neuilly, a lo largo de la avenida e 
donde se encontraba separada por la Saut-de-Loup y por el camino de A a y e a 
principal se encontraba a algunos pasos del Pavillon d Armenonville, al ado de A orte. 2% 
Sablons, se encontraba una segunda entrada, dando a Neuilly y sobre Saint-James (Société du 
Jardin 7-9). 

8. Ver SociÉTÉ pu JARDIN. 
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A partir de 1877, según los estudios realizados por Schneider, la 
exposición del Jardín de Aclimatación cambia el género en sus presenta- 
ciones. En el mes de agosto de este mismo año se trajeron 14 africanos de 
origen Nubiano (provenientes de la zona del río Nilo, Egipto), acompa- 
ñados de una serie de animales. La nueva exhibición atrae a los asistentes 
que, según l'/llustration, venían “locos a presentarse sin duda; cada día, 
los visitantes aumentaban” (L'Tllustration 72). De esta forma, los resul- 
tados fueron cada vez mejores a lo largo del año, en el mes de noviem- 
bre nuevamente el Jardín presenta seis esquimales de Groenlandia para 
su segunda exposición etnográfica, aumentando, de paso, la cantidad de 
visitantes y las entradas financieras. El año siguiente se continúa un pro- 
grama similar de exposiciones etnográficas. Así, en la época de invierno 
se expusieron un grupo de Lapones y de Gauchos argentinos 

La práctica misma de las exposiciones etnográficas hizo compati- 
bles el Jardín zoológico y la comunidad científica francesa. La sociedad 
de antropología de París recibía las primeras exposiciones con el mismo 
entusiasmo que el público parisino (Schneider 73). Según el redactor del 
informe de la primera exposición en 1879, “esta no suscita solamente la 
curiosidad de la “gente de la clase alta”. Sino que también la curiosidad 
de los hombres de ciencia, aquellos que se ocupan especialmente de la 
antropología, puesto que no han querido dejar pasar una gran ocasión 
para estudiar un grupo humano proveniente del gran continente africa- 
no. Desde que ella ha sabido la noticia, la Sociedad de Antropología de 
París nombra rápidamente una comisión bajo la dirección de su eminen- 
te secretario general, el Dr. Broca, encargado de estudiar con cuidado 
los indígenas instalados en la puerta de París”.!* Por otra parte, el mismo 
director del Jardín invita y motiva a los miembros de la Sociedad de An- 
tropología de París de visitar las exposiciones. Esto desembocaba final- 
mente en la publicación de las observaciones en artículos del Boletín de 
la misma sociedad científica. 

Es en estos Boletines que para la exposición etnológica de 1883 se 
pudo registrar la presencia de 14 Mapuche exhibidos en el Jardín de Acli- 
matación. Las observaciones etnológicas realizadas por la comisión de 
antropólogos de la Sociedad de Antropología de París publicó sus re- 
sultados entre los meses de enero y agosto de 1883. Esta comisión no 
solamente estaba constituida por eruditos franceses, sino que también 
por antropólogos alemanes. El primer redactor de estos informes, M. 


9, Se pueden ver los periódicos de l'/llustration y los boletines del Jardín de Aclimatación. 
10. Ver DE RIALLE Les Nubiens. 
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Manouvrier mencionaba que “el grupo de araucanos que hemos podido 
observar durante varios días estaba también bajo la dirección de con- 
ductores alemanes... y debemos a los hermanos Fritz nuestros agradeci- 
mientos por la cortesía y la complacencia toda espontánea con los cuales 
han querido favorecer nuestras observaciones” (Manouvrier 727). 

Es necesario mencionar que en este período, como lo demuestran 
las publicaciones realizadas, los Mapuche eran conocidos por el térmi- 
no de Araucanien o Araucano, tanto por las referencias que se realizan 
a Alonso de Ercilla, Ignacio Molina, Alcide d'Obirgny, como Orelie 
d'Antoine de Tounens. En Francia, el caso de Orelie-Antoine 1, quien 
se decía “Rey de la Araucanía”, fue conocido con la publicación de su 
obra biográfica y su expulsión de Chile hacia 1863.' En uno de los artí- 
culos publicados en la revista La Nature en el mes de agosto de 1883, su 
autor, Gerard de Rialle, comienza haciendo mención a Orelie-Antoine, 
quien se identificaba bajo el título ya referido, paseando su larga barba 
en los salones bohemios de París y las oficinas de periódicos, contando 
sus aventuras, indignándose contra los chilenos que lo tomaron como 
estratagema y lo expulsaron. Girard de Rialle, haciendo referencia a 
Orelie-Antoine, quien decía haber encontrado una pequeña nación inde- 
pendiente, comenzaba a cuestionarse si existían los Araucanos y también 
la Araucanía. De Rialle problematiza si los Araucanos eran parte de una 
idea de un charlatán exótico que apareció en las avenidas de París o no, 
diciendo: “La Araucanía, no existe! Y bien si! Ella existe; los Araucanos 
también”, Luego, agregaba: 


Estos días había un pequeño grupo acampado sobre uno de los céspedes 
del Jardín de Aclimatación y a mi fe! Viendo estas muestras, es una bella 
y raza fuerte, un poco salvaje puede ser, como le conviene por otra parte 
a un pueblo que vive sobre un clima rudo desde siglos. (de Rialle Les Nu- 
biens, 151) 


Una vez que se comienza a discutir el origen del grupo, un mes 
antes de la publicación de Girard de Rialle, en un artículo publicado en 
el Boletín de la Sociedad de Antropología de París, el antropólogo M. 
Denieer anuncia lo siguiente: “Hace algunos días, 14 Araucanos (6 hom- 
bres, 4 mujeres y 4 niños) llegaron al Jardín de Aclimatación” (Dennier 
665). Según este artículo, para los antropólogos de la época, las personas 
que componían el grupo serían Araucanos. Escriben: “Los Araucanos 


A 
11. Ver De TOuNENs. 


99 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWÚN 


son una población muy diversa, pero cuyo hábitat es limitado un poco 
entre los 30? y los 50? grados de latitud sur y entre el Océano Pacifico y 
la segunda cadena de los Andes”. Aquí, en 1883, Denieer hace referencia 
a las descripciones realizadas por el francés Arcelie d'Orbigny, quien 
realizó un viaje en el territorio, publicando sus observaciones en 1839.12 
De esta forma, la discusión sigue lo descrito por d'Orbigny que, “la na- 
ción Araucana o Auca... se compone de dos grandes grupos Araucanos, 
subdivididos en Pehuenches, habitando las montañas de los Andes y los 
Araucanos propiamente dichos, del país de Arauco, y en Chonos, habitan 
el sur del río Valdivia y el archipiélago de Conos” (Dennier 664-665). 
Pero, estas clasificaciones dadas por d'Orbigny, M. Denieer las somete 
a modificación. 

Según M. Denieer “conforme a todo lo que sabemos, los Ranqueles 
se aproximarían mucho de las diferentes tribus de los Patagones; los cho- 
nos están casi en desaparición, no quedan los “verdaderos Araucanos” 
que solamente los Pehuenches de las montañas y los Araucanos, entre la 
montaña y el mar” (Dennier 665). Para Denieer, los Araucanos habita- 
ban entre la cordillera de los Andes y el mar, se designarían ellos mis- 
mos como “molutche, Pikuntche, Kouillitche, Puelche, Mapoutche, etc., 
y que quieren decir respectivamente: pueblo guerrero, pueblo del norte, 
del sur, del este” (Dennier 665.). M. Denieer aquí reformula la visión 


sobre el grupo que se encontraba presente en el Jardín de Aclimatación 
de París, diciendo: 


Los Araucanos que están en este momento en París se dicen ser Mapout- 


che y provienen de Quidico, localidad situada al borde del mar, en frente 
de la isla Mocha. (Dennier 665) 


Más adelante, M. Denieer agrega: 


Así entonces, todo lo que quiero decir no se relaciona con los Araucanos, 
en un sentido estricto de la palabra, sino mas bien a los Mapoutches cuyos 
representantes se encuentran en este momento en París. (Dennier 666.) 


Una vez que los 14 mapoutche presentes en el Jardín de Aclimata- 
ción fueron definidos con respecto a su lugar de origen, la comisión de 
antropólogos realizó sus trabajos de antropología física y sus observa- 
ciones. Las examinaciones, como en casi todas las exposiciones etnológi- 


12. Ver d'ORBIGNY. 
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cas de otros pueblos al interior del Jardín de Aclimatación, fueron clási- 
cas en el proceso de investigación. Las observaciones de carácter racial se 
encuentran presentes en los tres informes que se realizaron en 1883. Sin 
embargo, también existen registros iconográficos que han quedado de 
la estadía de los Mapuche en el Jardín de Aclimatación. Actualmente se 
han publicado algunas fotografías que fueron tomadas por Pierre Petit.!? 


La presente fotografía fue tomada por Pierre Petit en 1883 en el mismo 
Jardín de Aclimatación de París: 


Autor: Pierre Petit, Société de Géographie. Bibliotheque Nationale de 
France, París, Francia. Año: 1883. 


A través de las observaciones raciales realizadas por Girard de Ria- 
lle, los representantes del pueblo Mapuche que examinaban en París 
presentaban una singularidad (151-154). La singularidad residía en que 
las observaciones concordaban con las observaciones que pudo realizar 
d'Orbigny a principios del siglo x1x. El discurso racializador expresaba 
las siguientes observaciones del grupo de Mapuche: 


Color: moreno olivo poco oscuro. Tamaño mediano, 1 m. 64. Formas ma- 
cizas; tronco un poco largo, comparado al conjunto. Frente poco elevada; 


NH eri 
13. Ver Arvarapo et. al. 
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cara casi circular; nariz muy corta, chata; ojos horizontales; boca media- 
na; labios delgados; pómulos salientes; rasgos afeminados; fisonomía se- 
ria, fría. Nuestras observaciones concuerdan casi enteramente con las del 
gran naturalista, con una sola excepción; la forma de la nariz, quien sin 
ser grande y arqueada como en el caso de los Pieles rojas y la mayor parte 
de los indígenas del continente americano, es sin embargo bastante acen- 
tuado; la profundidad de la raíz es notablemente pronunciada. (de Rialle, 
152.) 


En el mismo discurso racializador, el informe de Manouvrier men- 
ciona que, 


Son hombres de un tamaño bastante pequeño, pero achaparrados y vigo- 
rosos, con hombros largos y miembros robustos (...) el color de la piel co- 
rresponde al número 30 de la tabla cromática de las Instrucciones de la So- 
ciedad, al número 26 para el niño de cinco meses. (Manouvrier, 727-728) 


Continuando con las observaciones etnográficas, Girard de Ria- 
lle apunta lo siguiente: 


Estos individuos son seis hombres y cuatro mujeres, mas dos o tres ni- 
ños. Entre las mujeres, hay una joven fuerte, cuya suave fisonomía parece 
bonita a nuestros ojos europeos; las otras mujeres poseen una cara mas 
cansada por los cuidados de la maternidad y de la vida domestica. No 
obstante, los miembros son robustos y el aspecto general indica una buena 
salud. En cuanto a los hombres, los más jóvenes tiene rasgos afeminados; 
esto en relación a la ausencia de barba en la cara, cuidadosamente depila- 
do con la ayuda de pequeñas pinzas. La cabellera es abundante y de un 
negro hermoso, pero sin ondulaciones como los Americanos. En fin, lo 
Juzgamos por algunas medidas tomadas sobre sus cráneos, los Araucanos 
serían braquicéfalos, pero las observaciones antropológicas mas precisas 
han sido casi imposibles de realizar sobre estos individuos quienes no han 
sido fotografiados y quienes no quieren dejarse dibujar. Creen que repro- 
duciendo sus rasgos por el lápiz “le robamos sus almas”. (de Rialle, 152). 


Estas anotaciones realizadas por los miembros invitados por la So- 
ciedad de Antropología de París sobre los Mapuche, como también sobre 
otros pueblos traídos a las exposiciones de París, se caracterizan por las 
descripciones antropométricas. Uno de los primeros artículos publica- 
dos en el Boletín de la Société d”Anthropologie de París, el 4 de enero 
de 1883, realiza una descripción de las medidas de la cara (largo, ancho, 
altura, la nariz, etc.), orejas, distancia entre las comisuras, medidas de las 
manos y el pie. 


102 


Herson Huinca Piutrin 


1. Tamaño y medidas del cráneo. 


1" Taitlo, 

Hommer. 

Matoblo ..-.o.oooocncconccnro¿.o. 
Kaluinil.....oo..mo.... er.o.nsoso 
A A 
YANCAPAB .. omo cocoorormoosoo». 
Nablél. 0o.oooromococonocici<..0. 
Femme. 

Ralarti...... eoedberiLici boom. oso 


Yo Mesures de cráne. 


1,050 
4 ,085 
i ,031 
1 .013 
1 ,563 


1,478 


CA ds ri Indica 
Ant. post,  Trensv, erti z . 
pos dd e. Frontal cópbal 


Diaméiires. 

Hommes, 

Katricobr8......... 190 304 185 
ATA 193 136 
Kaluinia ........ . 193 153 168 
Matobio. ....ooooos 180 135 1383 
Fenmes. 

Husaqti .....oooo. 174 150 133 
lalpi (onze ans) 

(menstruds)... tosdros 166 137 12? 
Vilou (gargon de 

dix ans)...cmom...»». 100 140 » 
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2. Medidas de la cara. 


— ya Mierarvs de la fuvs. 
Aa Nes. 
e nn, 
Dispgom. Hautear. Largeur. Indice. 
Homes. . . 
Kelricodet........... 10 v0 M 0.0 
Yencapen ....oooooo. 164 . 45 ss s.1 
Kalulal8 0........... 344 82 40 7.14 
Malohl0..........0.. 145 y 4 n.9 
Fonos. 
Hoenqul .....ooo.-... > 1] 0 43.9 
Talpi (onzs ame)...... hd 49 34 7.5 
VioU..osocsoronss... 196 44 39 13.7 
; <otro des sagles Orelltes. 
lolernos Rxiernes Mouache — Haut. Larg. 
des paup. des paup. — lerguur. maz. maz. 
KatricobtA....omomo... 86 103 $9 65 33 
Yencapan ......o..... 36 105 Bs 55 st 
Kalolnia AAA AAA RAT TN] 38.8 106 54 59 38.5 
Maloblo.....ooooo.. . » .. so 61 33 
Huanquil .0........... 36 es $5 1) » 
Jelpl (onze ans)....... 83 90 43 01 30 
Meosororcnsrososos x ) n sa %2 


La diferenciación racial realizada sobre el grupo de Mapuche a tra- 
vés de las mediciones del tamaño del cráneo, 


el cuerpo en general se traduce en un proceso 
ción del “otro”. Así, los informes realizados e 
ca de 1883 se componen también de la observa 
vestimentas, las habitaciones, el matrimonio, la religión, las bellas artes, 
los ritos funerarios, entre otros. Del mismo modo, se acompañaban las 
exhibiciones de charlas sobre el grupo de 14 Mapuche al público francés 
en el zoológico humano de París. 

El zoológico humano de París al mismo tiempo era un laborato- 
rio de investigación para los antropólogos de la comisión de la Socie- 
dad de Antropología de París. Se trataba de un espacio que les hacia 
viajar al territorio de los Mapuche observando las prácticas al interior 
del Jardín de Aclimatación. La práctica de los antropólogos franceses, 


el tamaño de la cara, pies y 
de exploración y examina- 
n esta exhibición etnológi- 
ción de la alimentación, las 
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como Manouvrier entre otros, fijaron su atención en la vestimenta; por 
ejemplo, menciona que “la vestimenta es bastante fea. Los hombres lle- 
van una suerte de pantalones muy largos y cortos en lana de un color 
OSCUTO... COMO peinado, ellos cubren horizontalmente la cabeza de una 
larga bufanda de lana roja donde las puntas recaen atrás en el occipucio” 
(Manouvrier 728). Agrega, con respecto a la mujer, que su vestimenta 
no parece ser diferente de la de los hombres. En este sentido, Girard de 
Rialle señala: “La vestimenta del Araucano consiste en una chilipa, pie- 
za tejida alrededor del cuerpo descendiendo hasta la rodilla, recubierto 
del poncho sud-americano. Sabemos que es un vasto manto rectangular 
abierto al medio con una abertura para pasar la cabeza. Estos tejidos 
son preparados por las mujeres, como lo hemos podidos ver en el Jardín 
de Aclimatación, con lanas y tintas de distintos colores; el fondo es de 
un matiz sombrío, azul oscuro, por ejemplo, con ornamentos blancos y 
rojos en forma de griegos” (de Rialle 152). En relación a los peinados, los 
Mapuche tendrían los cabellos bien peinados, bien cuidados, los cuales 
serian retenidos por una banda. Su artículo menciona que: 


En cuanto a las joyas, hemos visto a los Araucanos fabricarlas ellos mis- 
mos, son gigantes pendientes en plata para las orejas, discos o placas cua- 
dradas, cintas y collares hechos, ya sea con monedas de plata, o con cintas 
de cuero todas cubiertas de cabezas de clavos igualmente en plata y co- 
sidas en figuras simétricas. Alrededor de la cabeza se enrolla una gruesa 
cerda de perlas de cristales que realiza muchas vueltas. (de Rialle 154) 


Manouvrier llama la atención sobre el interés y el gusto del grupo de 
Mapuche por la música. Dice: 


Tenían uno o dos tambores en forma de cubeta, es decir solo un solo lado, 
y una suerte de trompeta curiosamente fuerte. Es un bambú largo de 4 
metros, roscado en un intestino de cordero que impide el escape del aire 
y previsto en una de sus extremos de un cuerno ensanchado. Es un ins- 
trumento poco portátil y para tocarlo es necesario apoyar sobre una de 
las horquetas de madera. Produce sonidos muy parecidos, como timbre, 
a los de un cuerno de caza, pero mucho menos fuerte y mucho menos 
estridente. 

Dos de los Araucanos muchas veces tocaron el instrumento en nuestra pre- 
sencia. Se encontraban muy satisfechos de mostrarnos su talento, bastante 
primitivo. Las mujeres y los niños escuchaban con mucho interés los soni- 
dos de estainmensa trompeta... Terminan todo con un sonido brusco y alto 
que he representado por una nota a la octava de la penúltima, pero que en 


realidad es poco musical para ser notado con exactitud. (Manouvrier 729) 
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El paradigma colonial de Francia a fines del siglo x1x implicaba el 
estudio comparativo de los pueblos colonizados o traídos a las exhibi- 
ciones coloniales, donde sus prácticas eran objeto de la observación del 
ojo colonial.** El buscar los parecidos entre diversos elementos e instru- 
mentos de los pueblos en exhibición implicaba la búsqueda de la dife- 
renciación colonial, una diferencia colonial “salvaje” mediante la cual 
dialécticamente se construye el “nosotros civilizado”. La música como 
lo relata la observación realizada por Manouvrier, busca comprender el 
“sentido” de ésta frente a los ojos de la comisión científica del Jardín de 
Aclimatación. La “realidad poco musical” del grupo de Mapuche en Pa- 
rís, los sitúa en esta relación de dominación colonial de un pueblo que se 
encuentra por debajo del carro de la “civilización”. Para la época y para 
los antropólogos, si bien las mujeres del grupo de Mapuche se ocupa- 
ban de la cocina, hilaban sus lanas con actos parecidos a sus campesinos 
franceses de Auvergne, quedando sus lanas enrolladas alrededor de sus 
brazos. En el caso del grupo de Mapuche “tejían también las telas con 
instrumentos muy primitivos” (Manouvrier 729). También el estudio 
comparativo se realizó de la siguiente manera: “Los niños estaban vesti- 
dos como sus padres. Eran fuertes y educados, punto de todo salvaje, y 
jugaban con mucho entusiasmo. Sus grandes ojos, rodeados de pestañas 
muy largas y fuertes, contribuían a darles el aspecto de pequeños Napo- 
litanos” (Manouvrier 729). 

Sobre el estatus guerrero de los Mapuche, según la concepción de 


los antropólogos del Jardín de Aclimatación, particularmente el informe 
de Denieer, se sostiene: 


.»» de todos los indígenas de América del Sur, los Araucanos son cierta- 
mente los mas guerreros. Las luchas seculares que han sostenido contra 
los españoles, quienes no pudieron nunca someterles definitivamente, las 
insurrecciones frecuentes contra el gobierno chileno, desde que les desean 
incorporar al Estado y someterles a sus mismas leyes como a los otros 
indígenas, lo prueban suficientemente. Actualmente, los Araucanos no 


pertenecen que nominalmente a Chile y están de hecho independientes. 
(Dennier Les Araucaniens, 675) 


Según el informe de las observaciones de Denieer, la independencia 
de los Araucanos respecto a los chilenos se debería a su sistema de defen- 
sa y armamento. Puesto que “el armamento principal de los Araucanos 


14, Adopto la idea de “ojo colonial” de Mary Louise PrarrT, Imperial Eyes: Travel Writing 
and Transculturation. London: Routledge. 1992. 
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consisten en lanzas y en cuchillos; no les 
pelean valientemente a pie y a caballo, en sus excursiones solo matan 
a los hombres; se llevan las mujeres y los niños en cautividad; ellos no 
mutilan los cadáveres de los hombres muertos en el combate” (Dennier 
675). Aún aquí, Manouvrier nos dice que “como arma, el guerrero agita 
una lanza de 3 metros armada de una plancha de fierro, también tiene su 
honda, sus bolas, y un bastón recurvado que le sirve de maza, sin contar 
el cuchillo español, el cual él sabe utilizar perfectamente contra sus ene- 
migos los chilenos” (de Rialle 154). 

Junto a los instrumentos de guerra descritos anteriormente, tam- 
bién los informes del Boletín de la Sociedad de Antropología de París, 
dentro de un discurso de carácter colonial, dan cuenta de la alimentación 
del grupo de Mapuche. El informe de Denieer sostiene que la vegetación 
de la zona de donde provienen los Araucanos es rica y abundante en ve- 
getales. La dieta alimenticia del grupo estaba compuesta de papas, maíz, 
plantas salvajes —según su expresión— como el maqui. Luego, sigue: 
“La harina era obtenida triturando el maíz entre dos piedras, luego es 
tostada y asada, formando una especie de pan muy alimenticio”. En su 
informe lo que más le sorprende a Denieer es que se come mucho menos 
la carne, puesto que es restringida en el Jardín: “Es más bien la sangre 
de los animales que los Araucanos que les encanta”. Denieer asistió a la 
preparación del “ñachi”, donde describió sus procedimientos así como 
también el hecho de ver a un Nahuel, el más viejo del grupo, quien es el 
que prueba el primer bocadillo en una copa de madera, pero no sin antes 
tirar algunas gotas en la tierra para los “malos espíritus”. Posteriormente, 
Nahuel da a comer a los niños y a los demás Araucanos. Luego, Denieer 
apunta: “yo no tuve la valentía de probar este plato favorito de los Arau- 
canos, pero si comí el pulmón colmado de sangre cocido, y reconozco 
que con el fuerte sazonado de ají y de una suerte de ensalada preparada 
con cebollas y ají remojado en vinagre, el gusto de este plato no tiene un 
punto desagradable”. También agrega que posterior a la comida, “como 
bebida, los Araucanos utilizan habitualmente agua fresca con un poco 
de harina tostada. Las bebidas embriagadoras, las diferentes chichas, y 
la chicha de manzana no se consumen en gran cantidad, que solamente 
durante las fiestas; en la vida cotidiana, los Araucanos son muy sobrios” 
(Dennier 667). 

Sobre el tipo de construcciones que los antropólogos observaron 
en el Jardín de Aclimatación, Denieer destaca que estas “son construi- 
das de diferentes maneras, pero en general la construcción semicircular 


gustan las armas de fuego; ellos 
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esta formada de arboles jóvenes y cubierta de un techo de paja. En el 
interior en un aparato reside el fuego noche y día, invierno y verano (...) 
Los Araucanos se acuestan sobre las pieles y colchones en paja trenzada” 
(Dennier 668-669). , 

Uno de los aspectos más destacados en el informe realizado por 
Denieer tiene relación con la descripción de la religión del grupo de Ma- 
puche. La concepción eurocéntrica siempre está presente en el discurso 
del antropólogo, estableciendo a través de estas publicaciones los resul- 
tados de sus observaciones, discutidas dentro de círculos cerrados de 
una élite que conformaba la Sociedad de Antropología de París. También 
estos discursos eran presentados a los asistentes y visitantes que venían a 
presenciar la estadía del grupo de Mapuche en el Jardín de Aclimatación. 

La descripción de la religión del grupo de Mapuche que hace De- 
nieer indicaba lo siguiente: “como todos los pueblos salvajes, el Arauca- 
no posee un dios bueno y un dios malo (pillan), y temen mas al último 
quien no quiere el primero”. Según la descripción dada por Denieer, el 
dios bueno del grupo de Mapuche era un dios que no se preocupaba mu- 
cho de la vida cotidiana: sino que solamente en ocasiones, “es en el caso 
de extrema sequía o de mucha lluvia que se le decide hacer un villa-tun”. 
Aquí, el relato presente en el artículo de Denieer describe el proceso del 
“villa-tun”, que comenzaba con la participación de las mujeres, los niños 
que se reunían, vestidos de la mejor manera y se ubicaban alrededor del 
árbol sagrado. Según Denieer, esta fiesta comenzó por la mañana, tem- 
prano, apenas había salido el sol. Se realizaron específicos sacrificios de 
animales, alrededor de lo cual la machi trata de ver el destino, declaran- 
do si la ofrenda gustó o no a dios. Esto lo hacía tomando algunas gotas 
de sangre del cordero, enviándolas a los cuatro puntos cardinales. Para 
Denieer, esto constituía la primera parte de la fiesta y luego se ponían 
a comer y beber chicha de maíz “hasta el mediodía cuando la machi se 
entrevistaba con las divinidades, durante varias horas, donde el pueblo 
observaba alrededor del árbol sagrado”. 

La descripción de los ritos funerarios del grupo de Mapuche se fun- 
daron en las anotaciones que había realizado Fritz, un antropólogo ale- 
mán que ya había estado en la provincia de Cañete, visitando la región 
acompañado de un gobernador chileno. Estas notas tomadas por Fritz, 
citadas en el informe de Denieer, relata que “a la muerte de una persona, 
muere en la estación donde las manzanas no han comenzado a madurar, 
no se entierra de inmediato, porque ella no puede hacer su gran y último 
viaje sin una buena provisión de frutas, entonces el cadáver es envuelto 
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en telas y es suspendido en la cabaña arriba del fuego” (Dennier 674). 
Así, el cuerpo pasaría por un proceso particular para su conservación, 
“bajo la acción de el calor y del humo, el cadáver se deseca y se momi- 
fica en un cierto tiempo”. Cuando llega la estación donde comienzan a 
madurar las manzanas, “se baja el cadáver al ataúd, un tronco de árbol 
ahuecado, rodeándolo de una gran cantidad de manzanas; se le agregan 
jarros llenos de diferentes alimentos: harina de maíz, cordero asado, etc., 
chicha de manzana y en fin un pollo el cual se le tuerce el cuello, de 
manera que pueda vivir un poco tiempo después a la operación”. Se des- 
cribe, también, que si el muerto es una mujer, se le agregan ornamentos 
y se le entierra. Siendo el caso de un cacique, según Denieer, se come y se 
bebe un poco más. Si fuera el caso de un cacique destacable, “un valiente 
guerrero, se le entierra vivo su caballo favorito”. 

Por otra parte, al interior de la clasificación de las “bellas artes” 


erigida por los antropólogos franceses, destacan del grupo Mapuche pre- 
sente en el Jardín lo que sigue: 


Los araucanos son muy hábiles escultores; yo he visto —dice Denieer= en 
el viejo Nahuel, un bastón cubierto de esculturas muy finas, represen- 
tando diferentes animales, culebras (kirke), peces (illeum y palam), dos 
especies diferentes (villons), etc. Las joyas que llevan las mujeres, los or- 
namentos sobre las telas tejidas, los diferentes objetos muestran que los 
Araucanos tienen mucho gusto artístico. (Dennier 671). 


Sin embargo, en el informe, Denieer agrega sobre el tratamiento de 
las enfermedades que “a parte algunos conocimientos rudimentarios, 
todo el arte médico de estos brujos, se reduce a practicas ordinarias y 
bárbaras, a una suerte de magia. La matchi es también una dentista; pero 
ella no cuida a sus pacientes: al mismo tiempo que ella hace saltar el 
diente, con la ayuda de un punto de fierro o de una piedra, ella quiebra 
frecuentemente una parte de la mandíbula” (Dennier 672). Se hace así 
una diferenciación realizada entre la ciencia médica, que hacia esta época 
realizaba sus experimentaciones en humanos, y las prácticas médicas del 
grupo de Mapuche. Estas últimas eran tildadas de una práctica propia 
de “brujos” como un “arte”, más bien bárbaro en relación a la ciencia 
médica europea.!* 

El interés constante de estudiar los espacios de la vida cotidiana del 
grupo de Mapuche en el Jardín de Aclimatación de París, por parte de 


15. Sobre las experimentaciones médicas sobre seres humanos, ver CHAMAYOU. 
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los antropólogos, era una práctica que implicaba la caracterización de las 
acciones del grupo estudiado, con el objetivo de exponerlos al conoci- 
miento de un público cerrado y elitista, como eran las sociedades cien- 
tíficas del siglo x1x. Los informes realizados por Denieer, Manouvrier y 
Girard de Rialle solamente dan cuenta de las observaciones realizadas 
sobre el grupo de Mapuche en París; en ellos, no se reporta el posterior 
destino del grupo, aunque se tiene información de que también estuvie- 
ron en Bruselas (Houzé, 125-136). Para la ciencia colonial, a través de la 
práctica de exhibición etnográfica en el zoológico humano, y para los 
antropólogos y eruditos del momento, los “Araucanos nos representaron 
la humanidad bárbara pero, sin embargo, ya victoriosa”. Para la época, 
Girard de Rialle señala que todo esto “era un curioso espectáculo, para 
nosotros los Parisinos, que estos americanos casi salvajes, de un carácter 
indomable ubicados aquí, a solo unos pasos de los Cingaleses (pueblo de 
Sri Lanka), representaban una de las mas viejas civilizaciones del mun- 
do” (de Rialle Les Araucaniens, 154). 

Es aquí donde la ciencia colonial, la ciencia civilizadora, sus prácti- 
cas, sus participantes (el mundo erudito francés) jugaron un gran rol en 
la exposición zoológica e inhumana del grupo de Mapuche. Las prác- 
ticas presentes en los informes anteriormente presentados demuestran 
las lógicas y discursos coloniales de la ciencia europea. El silencio de 
los subalternos, estudiados por la ciencia, desprovistos de los medios 
de comunicación, les situó bajo una posición de dominación colonial. A 
mi entender, el grupo de Mapuche vivió una dominación colonial par- 
ticular, una situación colonial, que no solamente corresponde a la situa- 
ción colonial que ejercería el Estado colonial chileno posterior a 1883. Se 
trató de una exposición de carácter inhumano y animalizado del grupo 
de 14 Mapuche en un contexto colonial franco-europeo. Su exposición 
junto a los animales y plantas, y en especial como sujetos de estudio de 
la ciencia, marca un período más de la historia de un colonialismo de 
alcance global que pesa sobre la sociedad Mapuche. Sin duda que, son 


experiencias desgarradoras que, como muchas otras, han permanecido 
invisibilizadas. 


110 


Herson Huinca Pintrin 


Ciencias coloniales y prácticas contemporáneas 


La dominación colonial que vivió el grupo de 14 Mapuche, niños, mu- 
jeres y hombres fue legitimada y sostenida por la ciencia. Dicha estadía 
y experiencia en el Jardín de Aclimatación de París implicó un proceso 
de animalización/barbarización del grupo de Mapuche. De este proce- 
so, enmarcado en una geopolítica colonialista de los imperios europeos 
en la segunda mitad del siglo x1x, las exposiciones y exhibiciones re- 
presentaban el grado de grandeza y poder del imperio francés.!S Si bien 
Orelie-Antoine y d'Obirgny dieron información sobre la existencia de 
un país independiente referente a los Araucanos/ Mapoutche, la práctica 
de exhibición etnográfica del Jardín de Aclimatación proponía traer y 
reproducir el espacio y ambiente de la región de origen del grupo de Ma- 
puche. De esta manera, el mito del salvaje, del araucano/mapoutche, fue 
toda una realidad para los ojos de los parisinos. 

A mi entender, el grupo de Mapuche vivió dicha dominación como 
una situación colonial, la que no solamente corresponde al colonialis- 
mo que ejercería el Estado chileno posterior a 1883. La inauguración del 
Jardín de Aclimatación constituyó el seno que recibió y exhibió a una 
serie de pueblos colonizados y traídos a París. Paralelamente, se fundó 
la Sociedad de Antropología de París, la cual a través de sus informes y 
boletines registrará las observaciones del grupo de expertos y eruditos 
que examinaron a los Mapuche. Las descripciones presentes en los infor- 
mes y boletines se encuentran cargadas de un discurso animalizador del 
grupo. Aquí es donde el discurso de la ciencia antropológica legitima el 
salvajismo de los Mapuche exhibidos. De este modo, nos encontramos 
con un sistema de dominación a diversas escalas, formas y actores. 


16. “Francia se instala la empresa colonial al mismo tiempo que bajo la naciente 3" Repú- 
blica. En esta época se fijará lo que se puede denominar cultura colonial. Esta cultura esa la 
vez una ideología en formación con un conjunto de dispositivos culturales. Ideología prime- 
ramente minoritaria y elitista, ella deviene progresivamente el cuerpo de una doctrina política 
coherente estrechamente ligada al discurso universalista, parcialmente asociada a los saberes 
en formación afectando todos los dominios del pensamiento, del conocimiento y de la expe- 
riencia. Los dispositivos culturales tienden a formar la cultura colonial son extremadamente 
diversos: ella afecta tanto la literatura de viajes y la novela de aventura, la prensa relatando 
las proezas de los exploradores y el descubrimiento del mundo, la formación de instituciones 
pivotes, tales como las primeras asociaciones coloniales, las sociedades de geografía, las nue- 
vas aspiraciones de las organizaciones de comercio, la constitución de saberes sobre el otro 
y de “otras partes” tales como la etnografía colonial o la antropología física... constituían un 
conjunto de discurso puesto en movimiento por las practicas sociales, que revelan, a lo largo 
del siglo x1x y la primera mitad del xx, la puesta en marcha de condiciones de posibilidades 


Culturales de extensión imperial” (Blanchard et. al., 14). 
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La práctica de la ciencia colonial, en este caso de la antropología, 
hace jugar diversos actores como objetos de su dominación. El Primer 
actor, el grupo de 14 Mapuche en tanto que objetos de estudio, silencia- 
dos, sin soberanía, ni participación en la producción de conocimiento 
científico. La propia ciencia colonial que se restringe a la observación 
curocéntrica realizada por el grupo de antropólogos. Estas observacio- 
nes son materializadas a través de la publicación de boletines e informes 
en las respectivas revistas de difusión científica del momento. En térmj. 
nos de la política de la investigación, nos parece interesante ver cómo el 
pensamiento colonial europeo “estaba muy lejos de pensar al indígena en 
tanto que actor, sino que más bien un sujeto u objeto que le desea cap- 
turar y transportar para exhibirle”.” El grupo de Mapuche, al momen- 
to de ser exhibidos eran invisibilizados: en tanto que bárbaros/salvajes 
no tenían una plaza en la producción de conocimiento. Mas bien, en su 
condición de colonizados, no tuvieron participación en la producción de 
los informes. La barrera lingúística no les dejó expresarse en la lengua 
colonial del momento. Sujetos de un grado de “civilización inferior”, de 
una raza “inferior”, e incluso representados con altos grados de “anima- 
lidad”, sólo fueron vistos como objetos de exotismo y estudio. La rela- 
ción colonial entre el investigador y el objeto de estudio estaba marcada 
por condiciones sociopolíticas más amplias que la hacían posible y las 
enmarcaban. El Jardín de Aclimatación, en conclusión, fue un laborato- 
rio donde el grupo de Mapuche resultó siendo el “material de estudio”. 


Algunas reflexiones finales 


Habitualmente a los universitarios en ciencias sociales se nos suele incul- 
car la idea de que estudiar el pasado sirve para entender y, 
accionar en el presente. En este sentido, si bien el grupo de 
fueron exhibidos y estudiados por la ciencia colonia] france 

a fines del siglo xIx, desde mi perspectiva es esta la misma ciencia colo- 
nial que se expandió desde Francia a los países del sur.!* La ciencia colo- 
nial ha servido para legitimar la colonización del territorio que anterior- 
mente permanecía en independencia. Se sabe que una vez que el Estado 


chileno se auto-consolida, se sirve de la ciencia colonial, ya sean ciencias 
humanas e inhumanas (ciencias exactas), 


agreguemos, 
14 Mapuche 
sa y europea 


para consolidar su nación. Lo 


17. Ver Le BONNIEC. 
18. Ver EscoBAR y RESTREPO. 
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nuevo es el surgimiento del indigenismo, una vez que se generaliza la 
idea de la existencia de los pueblos erróneamente “indígenas” o “indios”. 

El indigenismo y sus estudios se realizan desde el punto de vista y 
bajo el prisma de la cultura de la sociedad dominante, en este caso la so- 
ciedad francesa (ciencia colonial francesa) y chilena, siendo ésta la última 
la que más nos interesa. Esta situación bien la notó hace algunas décadas 
el antropólogo mexicano Bonfil Batalla al señalar que “las investigacio- 
nes indigenistas aceptan implícita y explícitamente que los sectores do- 
minantes de las sociedades latinoamericanas tienen el derecho de actuar 
sobre los pueblos indios para provocar los cambios en sus culturas que 
los coloque en una situación mejor” (191). En otras palabras el indigenis- 
mo intenta manipular una formación sociocultural para inducirle hacia 
un cambio que es decidido exteriormente: funciona de la misma manera 
que la ingeniería genética. En el caso del indigenismo, se manipulan las 
sociedades y no los microorganismos. Bonfil Batalla agrega que el carác- 
ter colonialista del indigenismo, a través de las ciencias sociales, descansa 
en concebir a los primeros pueblos como entidades sociales básicamente 
inertes, que reproducen mecánica y fatalmente su cultura y que sólo se 
transforman cuando reaccionan a un estímulo externo; en este caso la 
acción indigenista (Bonfil Batalla 190-191).? Estos estímulos provienen 
tanto de las ONGs, los centros de investigación, investigadores e investi- 
gadoras, universidades chilenas y/o argentinas, que trabajan inmersos en 
un simpaticismo criollo. 

El simpaticismo criollo ha intentado romper la relación colonial de 
lo que Albert Memmi ha clasificado en el auto-retrato del colonizador 
y del colonizado.” El simpaticismo criollo busca, de algún modo, hacer 
simpatía con lo que denomina “indígena” o “pueblo indígena”. Al pa- 
recer, el simpaticismo criollo hace ver a los investigadores —principal- 
mente chilenos y argentinos— desde una posición que busca entender al 
colonizado. Pero que, en cierta forma, no han experimentado el “trau- 
matismo colonial” que ha tenido que sobrellevar la sociedad Mapuche.” 
En la producción de conocimiento, es evidente que existe la influencia 
e imparcialidad de comprender un proceso social, porque se encuentran 
marcados por la raza, el género, el componente étnico, las experiencias 
de vida (Haraway 575-599). Los conocimientos y su producción son si- 
tuados. Es aquí donde el simpaticismo criollo desvelará siempre su ca- 


19. Sobre la discusión sobre el “indio” y el compromiso del antropólogo(a), ver BELLIER. 
20. Ver MEmMA1. 
21. Sobre la noción de traumatismo colonial, ver BRAUD,. 405-413. 
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rácter colonial. Al interior de la cultura colonial (chilena, argentina o 
europea) y la cultura colonizada (la Mapuche), Estas considerarán al in- 
vestigador como un colonizador, por más simpaticista criollo que sea con 
los colonizados. 

Asimismo, con la instauración de sistemas neoliberales en Abya 
Yala, particularmente en Chile, las condiciones del indigenismo se ven 
modificadas pero no pierden su esencia colonialista, Esta mapuchogra- 
fía, es decir el estudio, la investigación y escritura de lo Mapuche, desde 
un método científico occidental colonial, ha construido estudios desde 
la cultura chilena/argentina o europea.” La mapuchografía se funda al 
mismo tiempo en una dinámica etnofágica, en el sentido de que desde 
hace algunas décadas la diversidad se exalta y es un componente nutriti- 
vo de la globalización. En contextos de globalización, la mapuchografía 
se articula con ésta, la cual funciona como una “inmensa maquinaria 
de “inclusión” universal que busca crear un espacio liso, sin rugosida- 
des, en el que las identidades puedan deslizarse, articularse y circular en 
condiciones que sean favorables al capital globalizado” (Díaz Polanco 
136). Es decir que la mapuchografía practica un colonialismo chileno 
—también argentino y europeo— renovado, que se articula con el actual 
proceso de globalización. Se sirve de la diferencia para articular de mejor 
manera sus investigaciones. La practica de los mapuchógrafos funcio- 
na de acuerdo a la globalización, pero la relación colonial en la práctica 
de la investigación siempre queda, pues se re-articula. En este proceso, 
actualmente no se está reflexionando demasiado sobre el hacer de los 
indigenistas/mapuchógrafos chilenos, argentinos y extranjeros. No se 
están estudiando las prácticas de los investigadores indigenistas o mapu- 
chógrafos chilenos, argentinos o extranjeros. El hecho evidente es que el 
campo y la producción de estudios sobre “lo Mapuche”, de parte de los 
chilenos y extranjeros que podemos denominar “mapuchografía”, posee 
un caracter colonial. 

El mapuchógrafo o la mapuchógrafa operan de forma similar a los 
integrantes de la comisión de examinación del grupo de Mapuche en el 
Jardín de Aclimatación de París. El sujeto mapuchógrafo hace parte de un 
grupo intelectual elitista, el cual también suele gozar de una arrogancia 
académica (Fals Borda, 17-22). Su arrogancia reside en que “asume que el 
conocimiento científico es superior y más valioso que el producido por 
los actores sociales” (Leyva y Speed, 66-67); en este caso, los Mapuche. 
El mapuchógrafo piensa que sin él las Personas de las comunidades no 


22, Ver Huinca PIUTRIN. 
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tienen voz. La práctica del mapuchógrafo subalterniza al actor Mapu- 
che, sea que éste último venga del espacio rural o del espacio urbano. 
El mapuchógrafo considera a los Mapuche como ignorantes, iletrados; 
por lo tanto son objetos de estudio ya sea porque realicen estudios o no. 
Ahora, si bien no existe la exhibición, y la dinámica colonial del Jardín 
zoológico cambia, esa dinámica no deja de existir. El mapuchógrafo ya 
no se desplaza al Jardín zoológico, sino que se desplaza habitualmen- 
te desde Santiago, Temuco, Concepción y el extranjero para asistir al 
proceso de estudio y examinación de su objeto (los Mapuche, el Mapu- 
che, la Mapuche, el/la intelectual Mapuche, el dirigente(a) Mapuche, o el 
Mapuchito(a) entre otras categorías creadas), muchas veces exótico. 

El simpaticismo criollo del mapuchógrafo(a) —siempre como 
“investigador(a) principal”—, y su creencia en la diversidad, se manifies- 
ta en la posible invitación de algún investigador Mapuche en su grupo 
de investigación, pero siempre éste queda en posición de investigador 
“ayudante”, “informante”, “colaborador” en el equipo, en suma, subor- 
dinado, subalternizado. Este refuerzo del “colonialismo interno” ?, des- 
de el mapuchógrafo chileno, argentino o europeo, se expresa a la vez en 
la tematización de lo Mapuche a través de nuevas teorías que se basan 
con sus propios intereses, aquí los intereses institucionales y personales 
andan a la orden del día. Los cientistas sociales, por ejemplo, desde hace 
algún tiempo han comenzado a usar la categoría del “intelectual indíge- 
na” o “intelectual Mapuche” como sujeto de estudio. Se organizan pu- 
blicaciones, informes y congresos sobre el colonizado visto ahora como 
un “intelectual”, pero que en la práctica de la investigación se encuentra 
siempre en una condición subalterna. De este modo, los estudios de la 
mapuchografía intentan buscar y legitimar una definición de lo qué es 
un intelectual indígena. Aquí es la academia mapuchográfica, el coloni- 
zador, que construye la categoría sobre el otro, el colonizado, y también 
busca definirle. 

En esta geopolítica de la investigación donde el colonizado —la 
sociedad Mapuche— continúa siendo estudiado como objeto, sigue re- 
produciéndose en la actualidad. Se realizan muchos estudios sobre la 
sociedad Mapuche, pero sin la sociedad Mapuche. En otras palabras el 
mapuchógrafo(a) vive de lo Mapuche, pero sin lo Mapuche. Las investiga- 


ciones que se han realizado sobre la sociedad Mapuche habitualmente no 
regresan a las personas que se le estudia. Se le suma a esto que el idioma 


O . .. Le 
» y: : ” sigui lización de González 
23. Uso la noción de “colonialismo interno” siguiendo la conceptua 


Casanova. Ver GONZALEZ CASANOVA, 409-434. 
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donde se publican estas investigaciones se limitan al inglés y el francés. 
Habitualmente, los estudios sobre lo Mapuche corresponde a revistas 
científicas elitistas que son de difícil acceso para los actores que no perte- 
necen a la academia. En otra instancia, nos interesa comenzar a reflexio- 
nar sobre estas acciones realizadas por los mapuchógrafos. Esta relación 
colonial de la investigación que subalterniza lo Mapuche, no solamente 
funciona desde la antropología como se cree normalmente, sino que es 
multidisciplinaria y toca disciplinas como la sociología, la historia, la 
psicología, entre otras. También no dejando de lado los estudios médicos 
y farmacéuticos que se publican generalmente en inglés.** Creemos que 
se hace necesario un proceso de “auto-descolonización” de parte de los 
investigadores pertenecientes a la mapuchografia contemporánea.” 

En este sentido, este proceso de descolonización o la teoría de la 
descolonización no puede existir sin una práctica descolonizadora. Es 
necesario, citando a Rivera Cusicanqui, “salir del discurso del multicul- 
turalismo y del discurso de la hibridez puesto que son lecturas esencia- 
listas e historicistas de la cuestión llamémosle “indígena”, que no tocan 
las cuestiones de fondo de la descolonización; antes bien, encubren y 
renuevan las prácticas efectivas de colonización y subalternización. Su 
función es la de suplantar a las poblaciones “indígenas” como sujetos 
de la historia, convertir sus luchas y demandas en ingredientes de una 
re-ingeniería cultural y estatal capaz de someterlas a su voluntad neu- 
tralizadora. Un “cambiar para que nada cambie”, que otorgue reconoci- 
mientos retóricos y subordine clientelarmente a los indios en funciones 
puramente emblemáticas y simbólicas, una suerte de “pongueaje cultu- 
ral” al servicio del espectáculo multicultural del Estado y de los medios 
de comunicación masiva” (Rivera Cusicanqui 3-16). 

Al reflexionar sobre las políticas de la investigación nos podemos dar 
cuenta de las relaciones coloniales presentes y ejercidas sobre la sociedad 
Mapuche. De la misma manera que consideramos que es el momento de 
reflexionar sobre quién posee la legitimidad de realizar los estudios de la 
sociedad Mapuche, quiénes entregan esa legitimidad, por qué y para qué 
la realización de estos estudios. Puesto que lo problemático es ver que, 
al igual que los 14 Mapuche exhibidos en el Jardín de Aclimatación de 
París en 1883, aún la sociedad Mapuche se encuentra estudiada bajo esta 


24. Existen una variedad de estudios científicos de carácter médico, pero que su acceso es 


sumamente limitado. Ver 151 web of science, Science Direct, EBSCO, entre otros catalogos del 
conocimiento experto. 


25. La noción de “auto-descolonización” es tomada de las elaboraciones de Achille MBEmM- 
BE en Sortir de la grande nuit. Essai sur la Afrique décolonisé (2010). Ver MBEMBE. 
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dominación presente en las ciencias sociales chilenas, particularmente 
la mapuchografía y sus simpatizantes. Consideramos que la academia 
chilena, argentina y extranjera debe comenzar un proceso de auto-des- 
colonización de sus prácticas y teorías en las acciones cotidianas con 
respecto a la sociedad Mapuche y su estudio. En este proceso de desco- 
lonización a realizar, los Mapuche dejamos de ser objetos, sino que ten- 
dremos soberanía sobre el conocimiento y reflexión de nuestra sociedad 
diversa, desde el interior. De lo contrario, se continuará reproduciendo 
esta lógica colonial en la investigación de lo Mapuche, pues como bien 
lo dice un proverbio africano, “hasta que los leones tengan sus propias 


historias de cacería, seguirán glorificando al cazador, al hombre que les 
acecha”. 
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Formación colonial del Estado y desposesión 
en Ngulumapu 


HkÉcrTor NAHUELPAN MORENO 


Pasaba el asistente del general y salía un quiltro de una ruka, [partía] a 
avisarle al general que los indios se habían sublevado y tras ello el castigo 
y el arrebato de miles de animales, que iban a incrementar la fortuna de los 
pacificadores. En todas las plazas existía un corral anexo donde se marca- 
ban toda la noche los animales conquistados en el día. Reclamaba el indio, 
se le negaba fueran sus animales los recién marcados, y se le ahuyentaba 
diciéndole que eran unos ladrones, que le querían robar los animales a su 
general. Veían una indiecita de buen aspecto, la violaban, y si su marido 
o padre reclamaba, se le daba una zurra de palos, y si venía con algunos 
parientes, se les mataba porque se habían sublevado (...) La conducta de 
Chile no se puede calificar sino con los términos más bajos, fue cien veces 
peor que la de los conquistadores españoles. Sin embargo, el Estado ha 
querido aparecer ante otras naciones como protector de los indios, y como 
el único país de América que ha sabido respetar los derechos de los natura- 
les. Esto es un sarcasmo que podéis deducir de la forma como ha querido 
evidenciar su protección. (Manuel Mañkelef, 1915). 


A visión predominante en Chile y a la cual ha contribuido la histo- 
riografía e investigación social con pueblos indígenas, asume que el 


colonialismo “fue” una etapa histórica marcada por la presencia hispana 
en América. Esta etapa, paradójicamente, culminaría con los procesos 
de formación del Estado, dándose por sentado de manera implícita o ex- 
plícita que la declaración de independencia y la creación de la república 
desraizaron las formas coloniales de gobierno y violencia. Estas lecturas 
y silencios sobre el colonialismo, que desde una perspectiva histórico- 
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evolucionista lo conciben como un ciclo superado, constituyen inter- 
pretaciones hegemónicas que han contribuido a Re selectiva y Política- 
mente el pasado para construir y legitimar iden caciones nacionales 
un tipo particular de “comunidad imaginada”. A su vez, también cons- 
tituyen operaciones ideológicas que han encubierto la forma en que en 
nuestra contemporaneidad operan modos y lógicas de poder vinculadas 
a un “horizonte colonial” de larga duración enraizado en la globalidad 
de las relaciones sociopolíticas, culturales y económicas en que se han 
inscrito e inscriben territorios, sujetos y sujetas Mapuche.” 

Como ha sostenido Partha Chaterjee, en su reflexión sobre los Es- 
tados poscoloniales, el tiempo homogéneo y vacío de las “comunidades 
imaginadas” (Anderson) que conecta linealmente un pasado, un presente 
y un futuro vinculado a imaginaciones historicistas del progreso y la 
superación de las herencias coloniales que serían trastocadas por la for- 
mación de Estados, no existe como tal en ninguna parte del mundo real. 
No todos los sujetos o grupos humanos interiorizan y viven el tiempo 
vacío y homogéneo de las “comunidades imaginadas”, e incluso cuando 
lo hacen, esto no ocurre de la misma forma (Chaterjee 62-63).* Por tanto, 
habitar históricamente en el Estado y la Nación que habría desmantelado 
las relaciones coloniales, no significa lo mismo para todas las personas, 
más aún para aquellos grupos que fueron incorporados forzadamente, 
despojados de sus territorios y sometido sus cuerpos a una disciplina 
colonial que legitima la violencia y las jerarquías socio-raciales, bajo las 
nociones de civilización, progreso o desarrollo como hasta nuestros días 
persiste. 

Esta heterogeneidad no tiene que ver con un asunto de diversidad 
cultural o de interculturalidad, como lo destacan las corrientes de aná- 
lisis en boga en nuestros días, donde el “multiculturalismo neoliberal” 
encuentra un terreno fecundo.* Por el contrario, éstos problemas remiten 


1. Acerca de la nación como “comunidad imaginada”, ver ANDERSON. 

2. Al hablar de “horizonte colonial”, sigo las elaboraciones al respecto de Rivera Cusican- 
qui. 

3. Sobre este problema, puede verse el trabajo de Florencia MALLON (2003), Campesino y 
nación. La construcción de México y Perú poscoloniales. Por otra parte, considero relevante 
destacar que la crítica que formula Chaterjee, también tiene un alcance mayor que interpela 
los nacionalismos contra-hegemónicos que formulan proyectos de autodeterminación ob- 
viando la heterogeneidad de los grupos subalternos que dicen representar o esperan liberar, 
como sucede, por ejemplo, con el nacionalismo Mapuche. 

4. Sobre “multiculturalismo neoliberal”, ver Haze. El multiculturalismo neoliberal y la 
interculturalidad no constituyen perspectivas de análisis o vías de acción que contribuyan a 
desmantelar las jerarquías coloniales y raciales históricamente arraigadas en la globalidad de 
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a la presencia de tiempos densos, heterogéneos, sociedades abigarradas 
que, como se ha enfatizado para el caso boliviano, se encuentran mar- 
cadas por “contradicciones diacrónicas o no coetáneas” (Rivera Cusi- 
canqui). Es decir, sociedades que habitan en la coexistencia simultánea 
de temporalidades y ciclos históricos, donde el horizonte colonial que 
consiste en la reconstitución continua de estructuras coloniales de do- 
minación, elaboradas y puestas en marcha a partir de la conquista, se 
re-articulan contemporáneamente generando un conjunto de tensiones 
que resultan cruciales de comprender para explicar las desigualdades, 
jerarquías, la violencia y los conflictos en que se inscriben los y las Ma- 
puche en nuestros días. 

Esta comunicación retoma estas perspectivas, desde las cuales el co- 
lonialismo, como fenómeno histórico entrelazado con el capitalismo y 
como un tipo particular de contradicción diacrónica, no fue superado 
con la formación de los Estados en Chile y Argentina. Por el contrario, 
los proyectos y procesos coloniales continuaron vigentes, reinventándo- 
se y estructurando dinámicas políticas, sociales y económicas que inclu- 
so pueden llevarnos a sostener que la articulación del colonialismo con 
el capitalismo en nuestros días se ha intensificado. 

Mi interés por problematizar las historias Mapuche como parte de 
fenómenos coloniales vigentes, no constituye una opción antojadiza. Por 
el contrario, en estas páginas problematizaré el colonialismo vinculado 
al despojo como uno de sus componentes constitutivos, porque ha rasga- 
do las experiencias Mapuche y también nuestras memorias. El colonia- 
lismo y el despojo son parte de nuestras historias, de nuestras versiones 
del Estado, de nuestras versiones de las historias pasadas y presentes. 
Como ha sostenido Linda Tuhiwai Smith, intelectual Máori el colonia- 
lismo todavía duele, destruye y se reformula constantemente, lo cual 
exige que prestemos atención y analicemos cómo fuimos colonizados 
y colonizadas, para saber qué significa en términos de nuestro pasado 
reciente y qué significa también para nuestro presente y tuturo.? 

Bajo esta perspectiva, mi trabajo en este libro consiste en problema- 
tizar el proceso de formación del Estado chileno en Ngulumapu. Asu- 
mo como eje transversal de análisis la lógica de la desposesión, entendida 
como uno de los fundamentos de las relaciones coloniales en que se ins- 
criben los pueblos indígenas en América Latina, no sólo desde su incor- 


las relaciones sociales en que nos inscribimos los Mapuche u otros pueblos indígenas. Por el 


Contrario, las refuerzan. 
5. Ver SMITH. 
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poración forzada a la “modernidad colonial” (Dube), inaugurada con la 
conquista e invasión hispana, sino desde su sometimiento a los Estados 
nacionales y la economía política capitalista a partir del siglo x1x. 

La relevancia que adquiere esta perspectiva de análisis radica en que 
al referirnos a la formación del Estado vinculada a continuos procesos 
de despojo debemos remitirnos tanto a la acumulación de poder político, 
económico y/o simbólico de orden colonial, derivados de un acto de con- 
quista y de prácticas de desposesión territorial o material que lo hicieron 
o hacen posible, como asimismo a un modo particular de construcción 
sociopolítica y cultural que ha propiciado la desposesión, colonización de 
los cuerpos y de las subjetividades Mapuche, bajo disciplinas laborales, 
religiosas y escolares a las cuales se les atribuye un carácter civilizato- 
rio. Este proceso colonizador ha permitido incluso la internalización de 
complejos de inferioridad en distintas generaciones Mapuche. Esto últi- 
mo constituye una de las dimensiones más potentes y desgarradoras de] 
fenómeno colonial.* 

Desde la perspectiva de análisis que asumo en estas páginas, el pro- 
ceso de despojo vinculado a la formación colonial del Estado chileno en 
Ngulumapu requería y requiere de la violencia. Una violencia colonia] 
que hasta nuestros días persiste. Durante el ciclo histórico Mapuche que 
problematiza este artículo —fines del siglo x1x y primeras décadas del 
xx— esta violencia colonial operó de diversas formas, no obstante me 
concentraré, primero, en la acción militar y civil vinculada a la usurpa- 
ción territorial, el despojo de la base ganadera y de otros recursos Ma- 
puche como los forestales o la platería; segundo, mediante relaciones de 
intercambio económicas desiguales y dependientes, caracterizadas por 
los abusos; y por último, la subordinación Mapuche como mano de obra 
racializada que desde la lógica colonialista adquiría, incluso, un carác- 
ter “redentor”. Esta elección temporal se explica porque durante el ciclo 
histórico analizado podemos encontrar algunos ejes explicativos con 
respecto a los sedimentos sobre los cuales se fue construyendo la his- 
toria contemporánea Mapuche en el contexto del colonialismo chileno. 
En efecto, muchos de los conflictos y problemas que emergen en nuestra 
contemporaneidad, se relacionan con aquellas contradicciones que du- 
rante dicho momento y en el marco de esas dinámicas se produjeron, 


6. Esta dimensión del fenómeno colonial, en otros contextos ha sido analizada en los clá- 
sicos trabajos de Frantz FANON o Albert Memm1. Estudios más recientes en el ámbito de la 
psicología, recurren a las conceptualizaciones de trauma histórico, trauma colonial o trauma 
intergeneracional (Evans-Campbell). 
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emergiendo permanentemente en nuestros días. 

La tarea de estudiar o “etnografiar” el colonialismo entre los Ma- 
puche a partir de nuestra incorporación forzada al Estado-Nación, es 
un desafío que principalmente han llevado o estamos desarrollando una 
nueva generación de investigadores/as Mapuche, para quienes los mar- 
cos analíticos en los cuales fuimos formados en universidades, muchas 
veces nos causaban cierta inquietud cuando confrontábamos éstos con 
las memorias de nuestras familias, nuestras comunidades y hasta con 
nuestras propias experiencias.” En ese camino de reflexión y auto-re- 
flexión, también hemos entrado en diálogo con intelectuales y desarro- 
llos teóricos de distintas latitudes, con los cuales compartimos preocu- 
paciones y necesidades teórico-políticas en muchos casos comunes. Ello 
nos ha permitido ir re-mirando y re-interpretando nuestras historias, 
como también intentando establecer una relación de mayor autonomía y 
diálogo crítico con las perspectivas académicas hegemónicas que se han 
desarrollado para estudiarnos. Perspectivas estas últimas, habitualmente 
imbuidas de un tutelaje arraigado en la academia, donde tenemos cabi- 
da como “objetos” de estudio o “informantes”, pero difícilmente como 
agentes cuyos enunciados y actos de habla adquieren un carácter dialó- 
gico que hagan posible que aquellos y aquellas que se han erigido como 
especialistas de “la historia” o “la cultura” Mapuche se esfuercen por in- 
terrogar o desmantelar las lógicas, conceptos, metodologías y jerarquías 
que frecuentemente reproducen en su quehacer cotidiano y público. Las 
investigaciones que durante nuestros días ganan más terreno abocándo- 
se al estudio del discurso o la praxis de lo que denominan “intelectua- 
les indígenas”, reduciendo bajo esa categoría a una heterogeneidad de 
sujetos y sujetas indígenas o Mapuche en particular, su heterogeneidad 
de experiencias y agenciamentos, no escapan a estas lógicas tutelares y 
jerárquicas disfrazadas como propuestas de “meta-investigación” que 
reproducen la estructurada representación de lo indígena como “obje- 
to” de estudio. En cierto modo, si en un primer momento lo eran las 


7. Algunos trabajos que han problematizado o enfatizan las relaciones coloniales en el mar- 
co de la incorporación forzada Mapuche al Estado chileno, son los de José MARIMÁN (1992), 
el estudio preliminar de José ANcÁN (2002) a la reedición de Las últimas familias y costumbres 
araucanas, Pablo MARIMÁN (2006), NAHUELPÁN (2007), NAHUELPÁN y MArIMÁN (2009), 
CANIUQUEO (2009), Claudio ALVARADO LINCOPI (2011), entre otros. Una excepción en la 
producción académica no Mapuche, la encontramos también en los trabajos de Florencia Ma- 
LLÓN (2009, 2010). La mayoría de los trabajos escritos por autores Mapuche, se nutren de 
distintos planteamientos teóricos desarrollados en otras latitudes a lo largo del siglo xx y en 


la actualidad, los que por razones de espacio sería extenso citar. 
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reducciones los focos de estudio u objetos etnográficos, ahora lo son sus 
supuestos “intelectuales”, sus discursos y sus prácticas. 


La independencia Mapuche en los albores 
de la “Pacificación” y el Ngulumapu como territorio colonizado 


Para imponer la lei, que es la civilización, a una raza salvaje e indómita 
falsa en sus promesas i acostumbrada al pillaje a la ociosidad ¡ al VICIO, está 
demostrado que es necesario recurrir al empleo de la fuerza i al escarmien- 
to del castigo. (Memoria que el Ministro de Estado en el Departamento de 
Guerra presenta al Congreso Nacional de 1870) 


Femngechi dungu may tripay, pey che ñi winka kimiin nielu dewma ta ñi 
“trariñ ketran reke ñi rimel feleyael”. 


Lo que hemos conseguido con la civilización que dicen que nos han dado, 
es vivir apretados como trigo en un costal. (Lorenzo Koliimañ) 


Como han sostenido los estudios de historiadores Mapuche como 
Pablo Marimán y José Millalén, la sociedad Mapuche en pleno proceso 
de conquista, colonización hispana y formación de las repúblicas, logró 
configurar en el cono sur del continente un amplio horizonte sociopolí- 
tico, cultural y territorial: el Wallmapu.* 

El Wallmapu que abarcaba desde el Océano Pacífico al Océano Atlán- 
tico, estaba conformado por dos macroespacios que tienen una denomi- 
nación específica desde el mapuzungun (lengua del territorio). Me refiero 
al Ngulumapu ubicado al oeste del pire mapu (cordillera de los Andes) y 
que abarcaba aproximadamente unas 30 millones de hectáreas, compren- 
diendo buena parte del actual “territorio chileno”. También al Puelmapu 
ubicado al este de los Andes y que comprendía unas 100 millones de 
hectáreas aproximadamente en el sur del actual “territorio argentino” 
(Aylwin y Marimán). En Ngulumapu, como consecuencia de la guerra 
y violencia hispana, la gobernación colonial logró controlar el territorio 
que iba desde el río Copiapó al Bío Bío, unos 20 millones de hectáreas 
aproximadamente, sometiendo a los Mapuche que allí habitaban median- 
te el sistema de encomiendas y pueblos de indios. El territorio restante al 
sur del río Bío Bío, se mantuvo bajo independencia Mapuche hasta me- 
diados del siglo x1x, a lo cual contribuyó la derrota y destrucción de los 


8. Empleo la noción de Wallmapu para referirme al territorio histórico Mapuche. Sobre éste 


punto no existe una denominación compartida, pues otros conceptos utilizados son los de 
mapuche mapu, mapuche wallonta mapu o wallmapuche. 
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asentamientos hispanos tras el alzamiento indígena que se inicia en 1598. 

Como expresión geopolítica Mapuche, la independencia ejercida al 
sur del Bío Bío se nutrió de formas de gobernabilidad como los trawin 
o koyagtiin, en cuanto espacios de autoregulación sociopolíticos y terri- 
toriales en que se deliberaba, resolvían conflictos y establecían alianzas 
políticas y militares. En cuanto expresión geoeconómica, 
se nutría del control territorial que las agrupaciones Mapuche ejercían 
de variados nichos ecológicos. Cabe destacar también las relaciones y 
flujos de intercambio (León; Marimán “Los Mapuche”; Palermo), que a 
través de extensas redes de comunicación y transporte conectaban dis- 
tintos espacios del Wallmapu, desde las costas del Océano Pacífico hasta 
las pampas de la actual Argentina. Se trataba de flujos que, en nuestros 
días, las memorias Mapuche recuerdan como parte de una historia de 
independencia y libertad, una historia que en el siguiente relato pone de 
relieve Boris Hualme, werken Mapuche-lafkenche: 


la autonomía 


Mi abuela me contaba muchas historias, siendo tan niño yo, en forma tan 
innata, sin estar consciente de lo que significaba la lucha Mapuche en esos 
años, mi abuela siempre me conversaba del puelmapu, de la Argentina 
decían después últimamente (...) de ir a buscar riqueza, fuerza, poderes, 
animales, de ir a prepararse allá para la guerra, de prepararse los machi, 
de prepararse los poderes, buscar fuerza decían (...) Iban de acá a buscar 
caballos, animales, cruzaban la cordillera, salían de aquí. Acá los pasos 
más cercanos estaban en Villarrica, Panguipulli, por esa zona, Curarre- 
hue. Dicen que se iban por meses y hasta años, por harto tiempo, a buscar 
caballos, a negociar caballos, y de regreso volvían con muchos caballos y 
animales (...) y acá en el Lafkenmapu, que venían los peñi de Panguipulli, 
de Villarrica, de esa zona, hasta del Puelmapu. Lo hacían en lo que es la 
playa hoy día, playa de Mehuin que estaba mucho más adentro (...) Ahí 
en Mehuin dicen que se producían varias cosas, actividades del palín, se 
producían casamientos también, se intercambiaban los alimentos y herra- 
mientas de trabajo. Los peñi de la cordillera o del otro lado de la cordillera 
venían con una serie de elementos, monturas, yugos, lazos y un montón 
de otras cosas, herramientas, animales, a intercambiar por mariscos o pes- 
cados que secaban y enristraban para llevárselos, porque esta zona de Me- 
huín siempre ha sido muy rica, muy abundante. Y ahí mismo en la playa 
se hacían los cocimientos de mariscos, se desconchaba, se enristraba, se 
conservaba, y se iban cargados los peñi, cargados los caballos. (Hualme 
Entrevista) 


La compleja red de intercambios en las cuales se insertaron los Ma- 
puche, cubrían dimensiones locales, regionales y extra-r egionales (Pinto 
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La formación). Junto con la ganadería, como actividad que dinamizaba 
los flujos, ésta se combinaba con el intercambio de sal, artesanías y pro- 
ductos derivados de la ganadería. Las articulaciones se iniciaban —en un 
primer momento— con la captura de ganado cimarrón en el Puelmapa, 
su obtención mediante el maloqueo en las fronteras de Buenos Ares, 
Mendoza y Córdoba; y a través del desarrollo de una economía pasto- 
ril entre las sierras de Tandil y Ventana. Posteriormente, el ganado era 
trasladado hacia Ngulumapu por los Puelche, cruzando los pasos cordi- 
lleranos de los Andes e intercambiándolo en los puestos fronterizos de 
Concepción, Los Angeles, Chillán; o bien con comerciantes que se inter- 
naban al sur del río Bío Bío. Estos últimos trasladaban el ganado hacia 
el Pikunmapu (al norte del Bío Bío), donde era faenado y convertido en 
charqui, cuero, sebo y cordobanes que eran exportados para abastecer 
la demanda del polo minero de Potosí, en la actual Bolivia.'” Asimismo, 
esta compleja red de intercambios también contemplaba el traslado de 
los Mapuche desde Ngulumapu a Puelmapu, llevando textiles, ponchos 
y mantas que eran transadas con sus pares por ganado caballar, vacuno 
u ovino, con los cuales regresaban a Ngulumapu. 

La independencia Mapuche hasta aproximadamente mediados del 
siglo x1x, también involucró relaciones políticas con la sociedad hispano- 
criolla. Estas relaciones se expresaron en consecutivos tratados y parla- 
mentos entre las distintas identidades territoriales Mapuche y sus repre- 
sentantes, con el Virreinato del Perú y la Corona Española. En estos tra- 
tados políticos, en lo sustantivo, se reconoció la pre-existencia de la na- 
ción Mapuche al sur del rio Bío Bío en Ngulumapu, y también se ratificó 
la independencia hacia el este de la Cordillera de los Andes o Puelmapn. 

Ahora bien, si en el sentido más original del término, el colonialismo 
descansa en el control que un Estado o pueblo establece sobre otros, al 
despojarlos de sus territorios y someterlos a un sistema de control social, 
político y económico (González); la formación del Estado en Chile y Ar- 
gentina durante el siglo x1x significó la configuración de una relación co- 
lonial inaugurada con la puesta en marcha de dos procesos de conquista 
militar paralelos que fueron denominados paradojalmente como “Pacifi- 
cación de la Araucanía” y “Conquista del desierto” durante el siglo XIX. 

Estos fenómenos históricos cambiaron drásticamente la geopolítica 
y geoeconomía del Wallmapu. En este sentido, también es importante 


9. Ver MANDRINI y ORTELLI. 


10. Para un análisis sobre el papel del polo minero de Potosí en la formación de un mercado 
interno colonial en el cono sur del continente, véase el trabajo de Sempat. 
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destacar que aún cuando se trató de un fenómeno histérico espacial men- 
te localizado, se encontraba inscrito en un nuevo ciclo histórico global 
de colonialismo que insertó a territorios y pueblos indígenas en dinámi- 
cas de incorporación forzada, vinculadas a la formación de los Estados 
nacionales y la consolidación de sus fronteras internas, a las prácticas 
imperiales de potencias coloniales, y a la articulación productiva de te- 
rritorios indígenas a los centros económicos del Atlántico norte, en el 
marco de la demanda de productos ocasionada por el aumento demográ- 
fico, la revolución industrial y el desarrollo del modo de producción ca- 
pitalista en ese entonces.!! Todo esto, amparado en la influencia ideoló- 
gica del positivismo y el evolucionismo que enfatizaban en la existencia 
de “razas superiores” y “razas inferiores”, justificando la colonización, 
la violencia, el genocidio y la reducción de los pueblos indígenas como 
un acto civilizatorio. 

Una de las dimensiones que de mejor forma permiten expresar la re- 
lación colonial que comenzó a configurarse en Ngulumapu con la forma- 
ción del Estado chileno, constituyó el despojo territorial. Los Mapuche 
quedaron reducidos en aproximadamente el 6% del territorio que hasta 
entonces habían controlado (González Cortez), mientras el restante fue 
declarado como “baldío” o “vacío”, pasando a engrosar las “tierras fis- 
cales” que luego fueron entregadas, mediante remates y asignaciones a 
colonos chilenos y extranjeros. En Puelmapu en tanto, los sobrevivientes 
de las campañas militares del ejército argentino, son condenados a vivir 
en reservas de tierras de mala calidad. Los principales líderes son tras- 
ladados a Buenos Aires y la Plata para ser expuestos (vivos y muertos) 
en museos; buena parte de las mujeres y niños, en tanto, fueron entre- 
gados entre las principales familias porteñas como sirvientas las prime- 
ras o como mozos los segundos (Marimán “Los Mapuche”; Mases). En 
Ngulumapu, los Mapuche sobrevivientes de la invasión militar, fueron 
confinados mediante la entrega de Títulos de Merced que dieron origen 
a reservas, o bien a pequeñas hijuelas mediante títulos de propiedad in- 
dividual. 

El proceso de radicación (como fue llamado por entonces) constitu- 

” Proyecto eminentemente colonial. Como tal, no es casual que su 

terminología (título de merced, reducción, cacique) fue la misma que la 

Usada por el gobierno colonial español en los siglos xv1 y xv11, para refe- 

rirse a la reorganización y reubicación de la población indígena en otras 

de sus colonias (Mallon “El siglo xx” 157). La arbitrariedad del proceso 
11. Consúltese Wo y. 


yó u 
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de radicación no sólo se expresó en el despojo de gran parte del terri- 
torio Mapuche, el no reconocimiento de las relaciones que mantenían 
éstos con otros espacios (como los cuerpos de aguas saladas y dulces, los 
montes, los espacios de pastoreo, recolección, etc.), sino también en que 
pasó por alto tanto el az mapu o sistema de vida y organización, como 
también las estructuras sociopolíticas y territoriales basadas, entre otras, 
en lof, kiñelmapu, meli rewe, ayllarewe o wichanmapu, que fueron frag- 
mentadas o desestructuradas con la imposición del aparataje político, 
burocrático y jurídico colonial del Estado al cual fueron progresivamen- 
te subordinándose los Mapuche.'? 

En 1896, en pleno proceso de despojo de las tierras y ganados Ma- 
puche, Esteban Romero de Truf Truf se dirigía a Federico Errázuriz, 
Presidente de Chile, denunciando los atropellos y abusos. El relato de 
Romero, a más de cien años después, pareciera describir una realidad 
histórica que continúa hasta el presente: 


Ya no es posible soportar más tiempo la cruel tiranía que sobre nosotros 
pesa. Las autoridades en representación del Estado y a nombre de la ley, 
cooperan al despojo que nos hacen los especuladores de tierra y animales 
en la frontera, obligándonos a abandonar la que tanto amamos y en que 
hemos vivido con nuestros padres, en la que sus restos descansan, con la 
que hemos alimentado a nuestros hijos y regado con nuestra sangre (...) a 
nosotros se nos martiriza y se nos trata de exterminar, de todos modos. 
Las policías rurales nos vejan y quitan a nuestros caballos y se nos hace 
responsable de cualquier robo que en la frontera se ejecute, se nos arrastra 
a la cárcel y allí se nos maltrata cruelmente y tenemos que sufrir el hambre 
y morir de pena y extenuación. (Romero 805) 


12. La traducción de Mapuche, como “gente de la tierra”, popularizada en la antropología o 
la historiografía, es tributaria de esta reducción (pero que opera en el ámbito de la clasificación 
académica). Esta reducción, limita la relación del “che” (persona, gente, ser humano) sólo a la 
tierra, el suelo, desconociéndose el significado más amplio que la noción “Mapuche” o “ma- 
punche” adquiere en cuanto vínculo del “che” con otros espacios inmateriales y materiales. 
Esta cuestión tiene una importancia significativa en la actualidad que desborda la dimensión 
académica, fundamentalmente cuando reivindicamos derechos territoriales en espacios que 
contemplan el mar por ejemplo, como sucede en el caso de los que somos Mapuche-lafkenche. 
Sobre cómo la reducción opera en el ámbito de lenguaje y el discurso indígena, puede verse el 
trabajo de Lienhard. 
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El despojo de la base ganadera y 
la expoliación de los recursos Mapuche 


En noviembre llegó otro Intendente que llaman Villalon, y el día 24 en la 
noche se apareció en nuestras tierras trayendo mil hombres y mostran- 
do cañones, y se les dejaron caer a los Mapuche, Bureano, Reinaquinos 
y Murchenos y les robaron todos sus animales, que no bajaría su número 


de nueve mil caballos, yeguas, vacas y ganado ovejuno, y les quemaron 
sus casas y llevaron cuanto encontraron en ellos, porque alcanzaron las 
familias que iban a esconderse en los montes. Los indios viejos y las indias 
que no pudieron llevar las degollaron como perros. El mismo Salbo hizo 
degollar un indio, y después de muerto pasó a la casa y se llevó el costal de 
prendas de plata que tenia el indio y el ganado que cargó al cogote de su 
caballo; se llevaron algunos cautivos para venderlos. Después se arrancó 
con todo el robo para Santa Bárbara. (Mangil Wenu, 1860) 


Les quemamos a los indios todas las rucas y el trigo que encontramos, lo 
cual no fue poco. La única guerra posible con estos bárbaros, y que da re- 
sultados seguros, es la destrucción de sus recursos. Las cosechas perdidas 
nos prometen una paz durable dentro de poco, y quizás los indios pidan 
la paz antes del invierno. (El Mercurio, Valparaiso, 11 de febrero de 1861) 


La incorporación forzada Mapuche, a través de las guerras de con- 
quista desplegadas por los Estados chileno y argentino, no sólo tuvo 
como principales consecuencias el despojo de las tierras, sino también 
de otros recursos y bienes que éstos poseían o controlaban. En el ámbito 
económico, este proceso significó el socavamiento y la pérdida de una de 
las principales bases materiales sobre las cuales se sustentaban las formas 
de acumulación de poder y las redes sociopolíticas que fueron contribu- 
yendo a la independencia Mapuche en Wallmapu: la ganadería. 

El despojo de la base ganadera en Ngulumapn, se inició desde el 
momento en que comenzaron las primeras campañas militares del ejér- 
cito chileno. Grandes volúmenes de ganado fueron arrebatados por este 
último durante las incursiones que realizaban a diversos puntos del te- 
rritorio. Estas campañas de muerte y destrucción arrasaban con todo lo 
que encontraban a su paso, quemando ruka (casas), siembras, asesinando 
y capturando hombres, niños y mujeres Mapuche, así como también ro- 
bando y profanando eltíin (cementerios) para hacerse de la platería. Al 
respecto, por la relevancia de su relato y denuncia, nos permitimos citar 
un extracto de una carta enviada por Mangil Wenu, al Presidente de la 
República Manuel Montt, en 1860. Cito: 
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Tu Intendente Villalón con Salbo, juntos quedaron llenos de animales; 
pero no se contentaron porque tienen su barriga mui grande; porque vol- 
vieron a pasar el Bio-Bio, con cañones y muchos aparatos para la guerra, 
trayendo, dicen, mil y quinientos hombres; y todo lo que hizo fue quemar 
casas, sembrados, hacer familias cautivas quitándoles de los pechos sus 
hijos de las madres que corrían a los montes a esconderse, mandar ca- 
var las sepulturas para robar las prendas de plata con que entierran a los 
muertos en sus ritos los indios, y matando hasta mujeres cristianas, como 
lo hicieron con dos que pillaron que andaban buscando mantención para 
sus hijos (...) Actualmente tengo cacique emigrado de la costa que les están 
haciendo guerra; nuevamente me cuentan los caciques que el primer paso 
que dio el Gobernador de Arauco fué mandar a degollar dos indios y dos 


hijitas mujeres de ocho años, y que han hecho lo mismo por allá que aquí. 
(Wenu 322-323) 


Como vemos, la formación del Estado en Ngulumapu y la invasión 
militar que constituyó la punta de lanza, no sólo conllevaron el despojo 
y reducción de las tierras Mapuche, sino que junto con ser un verdadero 
genocidio, como toda campaña de guerra colonial arrasaba y saquea- 
ba los recursos y bienes. En el caso del ganado obtenido como botín 
de guerra, tenía como principales destinos la utilización como alimen- 
to para las tropas militares que participaban de las correrías; servir de 
recompensa para los “Escuadrones Cívicos” conformados por colonos 
que saqueaban junto a los militares; como también su traslado a centros 
poblados como Santa Bárbara, Los Ángeles, Angol y Traiguén, donde 
eran ofrecidos en pública subasta a comerciantes. 

El despojo y posterior traslado del ganado Mapuche a los incipien- 
tes centros poblados que comenzaron a constituirse en Ngulumapu fue 
una de las primeras actividades que dinamizaron la nueva estructura 
económica dominante, la cual comenzaba a configurarse a la par del 
avance militar. Esta estructura económica se fundaba en un proceso de 
acumulación por desposesión donde no eran precisamente Mapuche los 
principales beneficiados sino comerciantes, particulares y terratenientes 
que llegaron a Ngulumapu para usufructuar de los recursos y el gana- 
do arrebatado.!* Incluso, quienes dirigieron a las tropas en las incursio- 
nes militares, alertaron sobre los descontrolados abusos causados a los 
Mapuche por los “Escuadrones Cívicos”, integrados por colonos que 
acompañaban a los militares. Al referirse a la necesidad de controlar las 
cantidades de ganado que eran arrebatados y a la descontrolada apropia- 


13. Ver FLorEs. 
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ción que hacían particulares 


y soldados que participaban de las correrías, 
Gregorio Urruti 


a —un oficial a cargo de las tropas del ejército— comu- 
nicaba su preocupación en sus apuntes del 23 de diciembre de 1881, en el 
contexto del último alzamiento indígena en Angol. Cito: 


Los indios de estas reducciones s 
venido los caciques a entregarse, 
para evitar que los recojecen los 
montaña. 

El día de mi llegada a la Im 


sanos i de indios, 


On mui numerosos i ricos pues habiendo 
yo les había ordenado que los encerraran, 
diversos destacamentos que recorrían la 


Imperial, llegó del interior una partida de pai- 
que bajo las órdenes del señor Latorre, venían de las 
reducciones de Mañiu i Quepe con un número considerable de animales 


arrebatados a los indios. (Memoria del Comandante en Jefe del Ejército 
del Sur 1881) 


Resulta complejo cuantificar la cantidad de ganado que fue expolia- 
do por el ejército chileno y los colonos, pues aún cuando el saqueo fue 
registrado en los informes de militares, las cifras que entregan son bas- 
tante menores a las cantidades efectivamente arrebatadas. Un informe 
elaborado por el ya citado Gregorio Urrutia, luego del alzamiento del 
año 1881, aún cuando se trate de un documento oficial, al menos permite 
ilustrar y mostrar la tendencia de este fenómeno. Según las estimaciones 
de Urrutia, hacia 1860 había en el territorio Mapuche autónomo, alrede- 
dor de 230.000 animales. Como lo expresa el siguiente cuadro: 


CuaDro: Cantidad de ganado en posesión de los Mapuche hacia 1860, 
según estimaciones de Gregorio Urrutia 


GANADO CANTIDADES 
Animales vacunos 70.000 
Animales cabalgares i mulares 15.000 
Animales ovejunos 140.000 
Animales cabríos 2.000 
Animales de cerdos 3.000 

Total 230.000 


Fuente: Memoria del Comandante en Jefe del Ejército del Sur, 1882, (203). 


El mayor porcentaje de ganado en posesión de los Mapuche eran 
ovejas, le seguía el vacuno y en menor cantidad los equinos, caprinos y 
cerdos. Sin embargo, a consecuencia de las campañas militares del ejérci- 
to chileno, de los 230.000 animales calculados hacia 1860, sólo quedaban 
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63.000 en poder de los Mapuche hacia 1882. Produciéndose, de acuerdo 
al testimonio citado, la captura de aproximadamente el 72% de la base 
ganadera Mapuche en Ngulumapn. 


Cuadro: Cantidad de ganado en posesión de los Mapuche hacia 1882, 
según estimaciones de Gregorio Urrutia 


GANADO CANTIDADES 
Los vacunos a 15.000 

Los cabalgares a 7.000 

Los ovejunos a 40.000 

Los cabrios a 1.000 

Los de cerda a 2.000 

Total 65.000 


Fuente: Memoria del Comandante en Jefe del Ejército del Sur, 1882 (203). 


Como toda guerra de conquista, el proceso paradojalmente deno- 
minado como “Pacificación de la Araucanía” por la historiografía ofi- 
cial en Chile tuvo efectos dramáticos para los Mapuche. Al examinar 
el escenario histórico que sigue a la invasión de ejército chileno a través 
de las memorias del despojo, es decir, de fuentes oficiales de gobierno 
o memorias ministeriales, se observan los costos de la “pacificación” y 
los “logros” que estaba teniendo en la formación del Estado chileno en 
Ngulumapu. Un informe del Ministerio de Guerra, elaborado al año si- 
guiente del alzamiento Mapuche de 1881, describía que esta población se 
encontraba despojada de sus principales recursos y bienes, teniendo que 
alimentarse sólo de frutos y hierbas que existían en los campos (Memoria 
del Comandante en Jefe del Ejército del Sur 1882, 203). Por esta razón, el 
“honorable” Ministro esperaba que, en adelante, la población Mapuche 
estuviera obligada a sobrevivir dedicándose al cultivo de pequeñas por- 
ciones de tierra como campesinos, en tanto una de sus principales bases 
económicas, la ganadería, se encontraba prácticamente socavada. Así se 


registra en la Memoria del Comandante en Jefe del Ejército del Sur, fe- 
chada en junio de 1882: 


Es tal la pobreza de algunas reducciones que una, en que se contaba 46 
familias, no tenía más que 14 animales cabalgares, 16 vacunos i 130 cabe- 
zas de ganado lanar. Entre los animales vacunos había una sola yunta de 
bueyes, i de ellos se servían todos como podían, teniendo que hacer sus 
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pequeñas siembras con azadón o con callas, elementos por cierto tan poco 
adecuados como deficientes para el cultivo indispensable para satisfacer 


sus necesidades. Como esta reducción hai otras muchas, i en particular las 
que están al norte del río Cautín. (203-204) 


Junto al despojo de las tierras y el ganado, también se produjo la 
quema y explotación de amplias extensiones de bosques. Al inicio, la 
explotación del bosque nativo tuvo como destino la construcción de vi- 
viendas, galpones, cercos, rieles de ferrocarril, abastecimiento de leña 
y la construcción de edificios públicos en los nacientes poblados que 
emergían de los fuertes militares. Sin embargo, progresivamente la ex- 
plotación del bosque se transformó en un negocio rentable, haciendo que 
la actividad maderera y forestal se constituyera en otro de los pilares 
que sustentaron la economía que controlaban aquellos comerciantes y 
terratenientes que llegaban a la zona para usufructuar de los recursos 
despojados. La importancia que llegó a adquirir la explotación maderera 
durante las tres primeras décadas del siglo xx, puede visualizarse si se 
considera que en 1935 Chile producía un total de 16.695.288 de pulgadas 
de madera nativa, de las cuales, poco más de la mitad, 8.802.698 de pul- 
gadas, correspondían a la provincia de Cautín.!* 

Detrás de la depredación de amplias extensiones de bosque nativo 
no sólo estaba la demanda por maderas que generaban las actividades de 
construcción, también los intereses de cientos de colonos chilenos y ex- 
tranjeros llegados a la zona y que, a través de la quema de bosques, habi- 
litaban amplias extensiones de tierras para dedicarlas a la actividad agrí- 
cola. En 1944 la Misión Forestal Norteamericana Haig, contratada por el 
gobierno chileno, daba a conocer los efectos del roce a fuego y la explota- 
ción desmesurada de amplias extensiones de bosques nativos. De acuer- 
do a las cifras entregadas por dicho informe, el territorio que abarcaba 
entre las provincias de Arauco y Llanquihue (buena parte del histórico 
Ngulumapu) se encontraba en el primer lugar a nivel nacional, en relación 
al promedio anual del bosque nativo destruido por el fuego (Ordenes). 

La desmesurada quema de bosques para la producción agrícola o 
bien su explotación para el mercado maderero, forestal y de la leña fue, 
desde sus inicios, incluso objeto de preocupación para autoridades co- 
loniales. En la Memoria del Ministerio del Interior del año 1889, el In- 
tendente de Cautín expresaba al ministro del ramo las dificultades que 
existían para regular esta actividad, aún cuando existían un conjunto de 


14. Ver ORDENES. 
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decretos y disposiciones legales orientadas a “controlar” la explotación 
ilegal y desmesurada de este recurso natural que se iba agotando por 
el fuego y por el hacha” (Memoria del Intendente de Cautín 152). Simi- 
lar diagnóstico expresó un año más tarde, el Gobernador de Collipulli, 
informando que en ese centro poblado existían tres máquinas para ela- 
borar maderas: las pertenecientes a los latifundistas Lacourt, Bunster 
y Soto, y Salas. En su comunicación, el Gobernador afirmaba que cada 
uno de éstos propietarios pagaba una patente de cincuenta pesos por 
cada una, elaboraban por año alrededor de 10.000.000 de piezas entre 
las tres, mientras que las máquinas aserradoras producían 4.000.000 de 
tablas anuales. Sin embargo, para esta autoridad, a pesar del escaso valor 
de las patentes pagadas y de los altos niveles de producción que se alcan- 
zaban, lo importante y dramático era la depredación que se realizaba 


de los bosques. Por esta razón, en sus apuntes del 20 de abril de 1890, e] 
aludido Gobernador sostenía: 


Esta inmensa producción da a conocer como se cortan i destruyen los 
bosques, sin sujetarse ningún reglamento. Aparte de esto, para sembrar, 
se queman enormes extensiones de montañas ubicadas en terrenos parti- 
culares ¡ fiscales, i no está lejano el dia en que desaparezcan por completo 
los hermosos bosques, fuente de inagotable riqueza, si su explotación se 
hiciera de manera conveniente, ajustándose a una lei que reglamente esa 
corta, como sucede en países mas civilizados que el nuestro. 

Por otra parte, es preciso, a mi entender, impedir el incendio de bosques 
en terrenos fiscales que tarde o temprano han de rematarse. Es claro que, 
desprovistos de sus maderas, valdrán la quinta parte de lo que valdrían 
si las conservasen. El clima mismo se reciente ya de la falta de bosques; 
principian los años secos, el alejamiento mui marcado de las lluvias en las 
épocas en que la agricultura más las necesita. Los vientos fuertes i helados, 
no encontrando obstáculos a su paso, destruyen i aniquilan la flor del tri- 
go, reduciendo su producción al tercio de lo que debía naturalmente dar, 


con evidente perjuicio de la riqueza privada ¡ jeneral del país. (Memoria 
del Gobernador de Collipulli 131) 


Tal vez una lectura preliminar sobre la preocupación de las autori- 
dades chilenas ante la quema y explotación del bosque, podría hacernos 
inferir que desde fines del siglo xIx existió un interés medioambiental 
por el territorio y sus recursos. Sin embargo, lejos de este propósito, lo 
que preocupaba a las autoridades coloniales chilenas era la sustentabili- 
dad económica del ritmo de explotación que hasta entonces se desarro- 
llaba en lo que denominaban “terrenos fiscales”, pero que no eran otra 
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cosa que las tierras Mapuche que arbitrariamente el Estado había decla- 
rado como parte de su soberanía para luego ser rematadas o entregadas 
a particulares. Estos criterios economicistas, que incluso se mantienen 
hasta el presente, pueden comprenderse teniendo en cuenta que hacia 
1935 la Provincia de Cautín era la que ocupaba una mayor cantidad de 
mano de obra, y la capacidad diaria de sus aserraderos la situaban en el 
tercer lugar de las provincias chilenas. Al mismo tiempo, la provincia de 
Malleco, aunque producía una menor cantidad, aportaba un porcenta- 
je importante a la explotación maderera de esos años (Pinto Expansión 
Económica). 


Mercados urbanos y locales: articulación 
y pauperización económica Mapuche 


El avance de las tropas del ejército y la derrota militar Mapuche, permi- 
tió que los fuertes establecidos en zonas geoestratégicas militar y econó- 
micamente, se transformaran progresivamente en centros poblados. A 
esta dinámica fue contribuyendo, además, la afluencia de personas pro- 
venientes de Los Ángeles, Chillán, Nacimiento, Parral, Lebu, Cañete, 
Lota, Concepción y desde Valdivia por el sur. Todas ellas atraídas por 
las tierras, recursos y el interés por desarrollar lucrativos negocios en un 
territorio que se presentaba atractivo a los ojos de numerosos especula- 
dores, comerciantes, terratenientes, militares y autoridades políticas chi- 
lenas. Tomás Guevara, contemporáneo de estos procesos, en su Historia 
de la Civilización de Araucanía entrega una ilustrativa descripción del 
ambicioso escenario que fue gestándose en Ngulumapu. Cito: 


Buena parte de esta población nacional traía capitales o algún arte o indus- 
tria ¡ otra llegaba atraída por la fácil ocupación de terrenos fiscales o de in- 
dígenas. Entre esta última se contaban los ajentes de pleitos o “tinterillos” 
¡ los buscavidas, que desde años anteriores afluían a la frontera (...) En un 
espacio de tiempo mui corto surgían estos pueblos, casi se improvisaban 
por la facilidad con que la abundancia de maderas permitía emprender la 
construcción de edificios públicos y particulares. (Guevara Historia, 380). 


Aunque en general los Mapuche mantuvieron una actitud de resis- 
tencia al establecimiento de fuertes y centros poblados, al simbolizar la 
derrota militar y transformar su territorialidad, a pocos años de iniciado 
el proceso de invasión en Ngulumapu y establecidos los primeros fuer- 
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tes, los Mapuche fueron articulándose económicamente a las incipientes 
poblaciones que emergían en su territorio. Comenzaron a acudir a estos 
poblados, al igual que hasta nuestros días, para llevar animales, produc- 
ción agrícola, hortícola y aves de corral, que era vendida a un bajo precio 
a particulares, militares o comerciantes que llegaban a la zona, O bien 
transada a cambio de productos (como yerba mate, fideos, vino o licor) y 
artículos que los Mapuche no producían. 

También, en la mayoría de los pueblos que progresivamente fueron 
emergiendo en Ngulumapu, o en sus alrededores, se instalaron ferias y 
corrales hacia donde acudían en gran número, comerciantes, particula- 
res y Mapuche. Sin embargo, la articulación económica no se generó sólo 
con los centros poblados y ferias, sino también en los fundos de propie- 
dad de los colonos. Esta dinámica tuvo una significativa importancia en 
la conformación de los mercados urbanos y locales que sustentaron las 
estructuras económicas y sociales coloniales que comenzaron a gestarse 
y consolidarse en Ngulumapu hacia fines del siglo xIx, y primeras tres 
décadas del xx. 

En la lógica de las autoridades políticas de entonces, el contacto Ma- 
puche con los centros poblados, los colonos y sus fundos, no sólo repre- 
sentaba un espacio de transferencia de su producción sino, junto a ello, 
un espacio de civilización.'* Para ellos, este espacio debía transformar 
los hábitos y prácticas Mapuche, que eran representadas como “bárba- 
ras”, “salvajes” y carentes de “civilización”. Esto se expresa en un texto 


presentado al Congreso Nacional por el Ministro de Guerra y Marina 
en 1875: 


Las poblaciones ¡i el contacto de los indígenas con ellas, les han hecho 
formar hábitos ¡ exigencias de comodidades que sin su auxilio no pueden 
procurarse (...) mengua para la civilización que alcanzamos, es la presencia 


15. La noción de espacios civilizatorios, o espacios de civilización, la tomo de Aura Cumes, 


académica Maya-Kaqchikel, que emplea el término para referirse a las casas en que se desa- 
rrolla la servidumbre doméstica de mu 


término para referirme a todos a 
escuelas, el mercado, 
e ideológico-social e 


jeres indígenas en Guatemala. Por mi parte, extiendo el 
quellos espacios (como las casas patronales, las misiones, las 
entre otros) que están llamados a producir una transformación cultural 


n poblaciones indígenas que viven en contextos coloniales. Con todo, 
conviene agregar que el cambio cultural, ya sea concebido como “civilización” 


“asimilación” o “awinkamiento” en el caso Mapuche, es siempre contradictorio e inconcluso. 
Pues grupos hegemónicos y subalternos no necesariamente comparten los mismos significa- 
dos del cambio, los conceptos e ideologías, pudiendo aquellos grupos dominados o coloniza- 
dos, en variados casos, concebir la “civilización” como una forma de “superar” desigualdades 
coloniales haciendo habitable su cotidianeidad, aunque, contradictoriamente, reforzando las 
categorías y jerarquías que las producen. 


a o” 
, Superación , 
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en tan estensa parte del territorio de la República 
indisciplinadas. Someter a los rebeldes i formar bue 
sujetos al imperio de las leyes i las autoridades del 
periosamente reclamada por el tiempo ¡ aun por l 
moria de Guerra i Marina 5-6) 


de hordas de salvajes e 
nos ¡utiles ciudadanos 
pais, es una medida im- 
a opinión pública. (Me- 


Por otra parte, resulta importante destacar que la articulación Ma- 
puche con las redes y circuitos económicos mercantiles, no constituye 
una dinámica que emerge a partir de la invasión militar de los ejércitos 
chileno y argentino durante el siglo xtx. Pues ya en los tiempos de in- 
dependencia política del Wallmapu y a través de los intercambios que a 
partir del siglo xv11 comenzaron a desarrollarse con la sociedad hispano- 
criolla, los Mapuche se habían insertado en este tipo de circuitos. Esta 
realidad histórica que puede parecer contradictoria, revela la compleji- 
dad de los procesos económicos, políticos y sociales, y en particular de 
las dinámicas interétnicas. Sobre todo cuando este tipo de intercambios 
estaban mediados, en algunos casos, por la plata que para los hispano- 
criollos constituía un valor de cambio, pero que para los Mapuche se 
adquiría en un valor de uso al ser destinada a la confección de diversos 
artefactos y joyas cuyo control incidió, incluso, en el estatus que deter- 
minados u/menes, ñizol lonko y lonko alcanzaron.** 

De esta forma, lo nuevo del contexto sociopolítico y económi- 
co que emerge a partir de la derrota militar Mapuche, no constituye la 
articulación mercantil de esta última sino la relación de dominación y 
subordinación en que se inscriben tales articulaciones expresadas en las 
usurpaciones, los abusos, injusticias y los intercambios desiguales. De 
allí que se haya hecho posible, por una parte, el enriquecimiento y la 
acumulación de comerciantes, particulares y terratenientes que contro- 
laban las estructuras económicas dominantes en la región; y, por otra, se 
produjo la progresiva depresión y pauperización económica Mapuche. 
Esta depresión económica constituyó el telón histórico de fondo sobre 
el cual factores coyunturales que se comienzan a precipitar a partir de la 
década de 1930, entre ellos la crisis económica que afectó a la región y la 
división de las comunidades (Pinto Expansión económica), terminaron 
por desencadenar la migración forzada o el destierro de un significativo 
número de población Mapuche hacia centros urbanos: 


es A ' Ed ñ í sa en 
Me fui joven a trabajar a Santiago, tenía sólo 17 años. Salí de la ca 


- . el trabajo de 
16. Sobre la vida social y cultural de las cosas o las mercancías, puede verse ) 


APPADURAI. 
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marzo de 1927. Mi padre había muerto y se aprovecharon de nosotros los 
prestamistas y los comerciantes. Todo fue amargura. Sería el destino que 
me hizo decidir ir a Santiago. Me dieron mucho que pensar los atropellos 
que se estaban cometiendo, no sólo a nosotros, sino a varias comunidades. 
Llegaban los señores receptores y un par de caribuieros y ¡vamos arrean- 
do los animales por unas porquerías de pesos no más! No había para qué 
hacer eso. Los comerciantes mandaban a su gusto, autoridad no había. 
Había un carabinero y un juez, pero no tenían derechos para autorizar los 
embargos. Por eso me marché, por la indignación que me daba. (Painemal, 
citado en Painemal y Foerster 37) 


Los planteamientos que se han venido esbozando, ilustrados en el 
testimonio de Painemal que describe una experiencia compartida por 
muchos hombres y mujeres Mapuche que dejaron sus tierras debido al 
empobrecimiento, adquieren particular importancia en lo que respecta 
a la tesis central que se sostiene en este artículo, sobre la formación co- 
lonial del Estado chileno en Ngulumapu y su vinculación con los conti- 
nuos procesos de desposesión.” 

Al respecto, durante los últimos años un historiador ha sostenido 
que “la fundación de ciudades, los nuevos circuitos económicos que se 
generan al interior de la región y las nuevas conexiones de la economía 
regional con mercados externos, provocaron una expansión económica 
que favoreció a las comunidades Mapuche que encontraron en aquellos 
mercados un espacio en el cual colocar su producción” (Pinto Expan- 
sión económica, 9). Para Pinto, esta “fase exitosa” donde se presentan 
engaños hacia la población Mapuche, habría culminado hacia la década 
de 1930 cuando una crisis económica impactó la región, repercutiendo 
indirectamente en los Mapuche y desencadenando su migración. 

Aunque se reconocen los aportes de las investigaciones realizadas 
por el historiador citado sobre la economía en Ngulumapu, y en par- 
ticular sobre la articulación económica Mapuche a estas dinámicas, se 
estima conveniente rebatir su planteamiento. En efecto, el citado autor 
pasa por alto al menos tres aspectos que adquieren especial importancia. 
En primer lugar, que los fundamentos del enriquecimiento y la acumu- 
lación que alcanzaron comerciantes y terratenientes se realizó en base 
al despojo del territorio y bienes Mapuche, la usurpación, la violencia y 
los abusos.'* Es decir, estas formas de “acumulación originaria” (Marx 


17. Sobre la relación entre migración Mapuche y colonialismo, 
Enrique ÁNTILEO y Felipe CurIvIL en este libro. 

18. Llama la atención la lectura e interpretación de Pinto al respecto, considerando la im- 
portancia que en sus trabajos otorga a las condiciones materiales y económicas en el desen- 


pueden verse los artículos de 
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359-410) Joso. el tiempo se han transformado en “permanentes”, fue- 
ron condición necesaria de la “expansión” que infiere Pinto (Expansión 
económica, 9). En segundo lugar, que al considerar estos antecedentes 
difícilmente la “expansión económica” pudo haber “favorecido” a la po- 
blación Mapuche, pues a pesar de que éstos se articularon a los mercados 
urbanos y locales, sabemos que la expansión capitalista no sólo actúa 
desintegrando economías indígenas, sino también a través de intercam- 
bios desiguales donde las economías indígenas son subsumidas con- 
llevando a su empobrecimiento drástico o paulatino (Manrique; Mei- 
llassoux). En tercer lugar, que la crisis económica que afectó a la región 
constituyó sólo un factor coyuntural que permite explicar la migración 
Mapuche que se inicia a partir de 1930. En efecto, al analizar la historici- 
dad Mapuche durante el período que se problematiza en este artículo, es 
posible visualizar que existieron factores como la progresiva depresión y 
pauperización económica, generada por los mismos intercambios, abu- 
sos, despojos y violencia, que tienen a la configuración de una relación 
colonial como telón de fondo que explica, entre otras cosas, la migración 
forzada hacia las ciudades. 

Desde las primeras articulaciones de la población Mapuche a los 
incipientes centros poblados que emergían luego de la invasión militar, 
las propias autoridades chilenas observaron los abusos que conllevaban 
los intercambios. Son numerosos los testimonios que se refieren a estas 
injusticias y “depredaciones”, como sostienen las fuentes oficiales. Hacia 
1892, un Ingeniero de la Provincia de Arauco alertaba al Ministro de 
Relaciones Exteriores sobre los engaños que cometían los especuladores 
con la población Mapuche. Engaños en que muchas veces participaban 
las propias burocracias locales del Estado: 


A este respecto me refiero a lo expuesto anteriormente, y sólo agregaré que 
el pobre indígena se ve esquilmado y no siente los parásitos que aprove- 
chándose de su ignorancia y de sus vicios le quitan lo poco que aún le queda. 
Así se ve que los especuladores de mala fe se constituyen ad a 
breve plazo, de los indígenas; que los hacen creerse herederos en So ds 
fundos, situados a veces a larga distancia; y para extinguir la deuda se e 
cen estender contratos compra-venta O los ejecutan, ¡ son numerosos los 
casos en que la venta o el embargo se ejecutan en predios pertenecientes 


volvimiento de lo social. Más aún cuando el propio Marx comprendía E9oS HO eros 
mulación por despojo como formas de acumulación primitiva u o A no q 
Posteriores al de Marx que han enfatizado en cómo el despojo no sólo ie eo 
fase inicial del desarrollo capitalista, sino a través de toda su historia, son los de Lu go, 


Meillassoux y Harvey. 
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al Estado, o en terrenos que los deudores nunca han visto. (Memoria del 
Ministro de Relaciones Exteriores 1892 99-100). 


Las articulaciones económicas de la población Mapuche con los 
mercados locales, distaron enormemente de garantizarles un bienestar 
a corto o mediano plazo, pues tanto la desigualdad de los intercambios, 
como los elevados intereses que se establecían en los contratos de crédito 
o préstamos, dan cuenta cómo las articulaciones económicas estuvieron 
marcadas por los abusos y los engaños. En un oficio despachado por el 
Intendente de Cautín al Ministro del Interior en 1911, se afirmaba cómo 
paralelo al incremento demográfico y desarrollo comercial de la ciudad 
de Temuco, se había producido el “aumento de las Casas de Préstamos 
la creciente prosperidad de éstos establecimientos”. Realidad que hacía 
“absolutamente indispensable la buena atención y vigilancia de ellos”, en 
tanto, “son indígenas en su gran mayoría los que recurren a estas casas ¡ 
hai deber de proteger sus intereses en atención al natural tutelaje que las 
autoridades están obligadas a prestarles por su condición de indígenas” 
(Fondo Intendencia de Cautin Vol. 65, s/p). 

Misioneros que llegaron a Ngulumapu con el propósito de “civili- 
zar” a la población Mapuche, debieron lidiar con las numerosas injus- 
ticias y abusos que se cometían durante las primeras décadas del siglo 
XX. No es casual, entonces, que en su interés colonial de “civilizar” a la 
población Mapuche promoviendo su transformación ideológico-social, 
éstos también se fueron constituyendo en actores políticos y, en algunos 
casos, en intermediarios entre los Mapuche y las autoridades de gobier- 
no, denunciando los atropellos y los múltiples actos de violencia para 
intentar hacer más expedita la evangelización, la conquista de “nuevos 
fieles” y el cambio cultural que intentaban promover. Testimonios como 
los de Félix José de Augusta, Sigifredo de Frauenháusl y Jerónimo de 
Amberga dan cuenta de ello.** 

Cientos de causas del Juzgado Civil de Temuco (1884-1909) que 
contienen demandas realizadas por casas comerciales, prestamistas y 
molineros, muestran los elevados intereses que los primeros establecían, 


19. Refiriéndose a los elevados intereses que cobraban las cas 
a la población Mapuche que solicitaba préstamos a plazo, 
que”, (...) los intereses que se cobran actualmente son horr: 


el 50% y aún el 100% es exigido y pagado; el araucano caído en las manos de los usureros y 
tinterillos, estas aves de rapiña de la frontera, está perdido; debe vender su cosecha en hierbas 


o entregarla todo a su acreedor, y una vez atrasado crece la deuda como avalancha, sin salida” 
(Amberga 11-12). 


as comerciales y prestamistas 
Jerónimo de Amberga afirmaba 
endos: el 24% es ordinario, pero 
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y el enriquecimiento que lograron a partir de las transacciones que reali- 
zaban con la población Mapuche.* La mayoría de estas causas, junto a la 
descripción de la demanda, también incorporan los pagaré que firmaban 
los Mapuche o algún representante de éstos últimos cuando no sabían 
hablar o escribir el español. 

La mayor parte de los compromisos establecidos a través de pagaré 
por los Mapuche, derivaron en interminables procesos judiciales y en el 
despojo de animales y tierras cuando la deuda era muy elevada y existía 
compromiso de bienes. De estaforma el propio aparato judicial hacía parte 
del proceso de acumulación por despojo. Martín Alonqueo Piutrín recor- 
dando las vivencias de su niñez y juventud, relataba que a estetipo de actos 
apoyados por la justicia en el cumplimiento y ejecución de la sentencia, 
los Mapuche le denominaron chaucherismo, y alos ejecutores chaucheros. 
Refiriéndose a la relación que existió entre el chaucherismo y la progre- 
siva depresión y pauperización económica Mapuche, Alonqueo sostenía: 


“El chaucherismo es el remate judicial que realizaban los comerciantes 
acreedores contra el deudor Mapuche. Estos procedimientos dolosos fue- 
ron los medios más eficaces, efectivos y nefastos, a la vez que se emplea- 
ron en el proceso de despojos y apropiamientos fraudulentos de tierra y 
animales Mapuche y los peores y mayores flagelos que contribuyeron a la 
depresión económica del pueblo Mapuche” (Alonqueo 50). 


Los Mapuche como mano de obra racializada: 
disciplinamiento y escolarización 


La conquista militar de Ngulumapu desplegada por el Estado chileno 
en formación, estuvo orientada a controlar, explotar y articular produc- 
tivamente el territorio a los mercados nacionales e internacionales. No 
obstante el interés por el territorio se entrelazó con la idea de incorporar 
a los Mapuche como mano de obra para las actividades económicas que 
comenzaron a desarrollarse en Ngulumapu. Así se registra en la Memo- 
ria del Comandante en Jefe del Ejército del Sur de 1882: 


Esta raza tan valiente, tan abnegada, tan patriota, tan llena de virtudes 
cívicas, oscurecida solo por el estado de barbarie en que se encuentra, me- 


o e . 

20. Las demandas se expresaban bajo la forma de cobro de pesos. Hacemos referencia a las 
causas del Juzgado Civil de Temuco porque estas han sido revisadas por el investigador. Jl 
Juzgado Civil de Temuco, 1884-1908. No obstante, las causas del Juzgado Civil de Imperial, 
también permiten ratificar lo que se viene argumentando. 
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rece bien que la Nación le dedique sus recursos ¡ su protección decidida. Si 
así no fuera, tendríamos el sentimiento de verla desaparecer pronto, arras- 
trada por la miseria, dejando el vacío en aquel estenso territorio, perdien- 
do nosotros tantos millares de brazos que podrían llegar a ser de inmensa 
utilidad a nuestra agricultura i a nuestras industrias. (205) 


El interés hacia el Mapuche como mano de obra agrícola, obrera o 
doméstica, estuvo y está incluso en nuestros días, atravesado por una ló- 
gica racial. Esta lógica en cuanto construcción de la otredad (Bhabha 91), 
establece una jerarquía donde ciertas poblaciones son marcadas y situadas 
en una relación de desigualdad a partir de rasgos fenotípicos o prácticas 
culturales que se les atribuyen, justificándose así el derecho a matarles, 
someterles, explotarles, tutelarles. O bien, por su “condición natural” de 
inferioridad, estarían llamados a servir. Por tanto, no era casual que el 
interés por la población Mapuche como mano de obra haya situado en la 
discusión al menos tres aspectos. En primer lugar, la transformación y 
disciplinamiento de ésta como “sujeto productivo” o como siervo/a del 
colono y el patrón. En segundo lugar, la ciudadanización y su incorpo- 
ración a la “chilenidad” que se estaba construyendo, aunque siempre, en 
una posición subalterna. Por último, la importancia que para estos pro- 
pósitos adquiría la escolarización y, en particular, la escuela como meca- 
nismo de transformación ideológico y social. En este sentido, el Ministro 
de Relaciones Exteriores, en un texto del 1 de junio de 1910, afirmaba: 


La solución del problema está en civilizarlos, distribuyendo escuelas en 
los campos, obligándolos al servicio militar, impeliéndolos a dejar las cos- 
tumbres ya inaceptables de la poligamia, y haciendo desaparecer á la vez 
el cacicazgo. Nada contribuye mas a esos objetos que la escuela, como 
también, muy principalmente, la constitución de la propiedad individual 
del indígena, que ya él mismo reclama, dando con ello un signo evidente 
de progreso. (Memoria del Ministerio de Relaciones Exteriores 1910, 470) 


Por sus prácticas, los Mapuche en el imaginario colonial chileno, 
se presentaban disfuncionales a los proyectos económicos, políticos y 
sociales que se deseaban impulsar. De allí que la única salida posible, 
desde la perspectiva de este imaginario y discurso colonial, era una re- 
socialización de los Mapuche al interior de los espacios civilizatorios. Es 
decir, de aquellos espacios e instituciones (como las casas de los colonos, 
los fundos, las misiones o las escuelas) donde los Mapuche en tanto suje- 
tos colonizados, debían disciplinarse como súbditos, sirvientes o ciuda- 
danos de segunda categoría, e ir incorporando un conjunto de hábitos, 
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costumbres y valores, que posibilitarían su cambio cultural: 


Dormía en una pieza chiquitita, en invierno se goteaba toda la lluvia, 
comía una comida distinta a la de los patrones, me levantaba antes que 
ellos (...) cuando hacía bien la comida me celebraban, pero si cometía al- 
gún error ahí estaban diciéndome siempre que era india y todo eso, al final 
uno termina creyéndose todo eso, la autoestima por el suelo, y para que 
no sigan con eso ahí empieza una a cambiar (...) eso sucede mucho con la 
gente que se va a trabajar como empleada (...) a veces una no se da ni cuenta 
como llega a creer todo lo que le dicen. (R.P.)?! 


yo 


El testimonio anterior corresponde al de una mujer Mapuche de 
aproximadamente ochenta años que desde su infancia debió servir como 
empleada doméstica y, entre otros testimonios, ha sido recopilado en el 
marco de una investigación actualmente en curso sobre relaciones colo- 
niales entre los Mapuche. La subalternidad de historias como estas que 
evocan desgarros profundos, refleja cómo los espacios civilizatorios eran 
y son espacios de disciplinamiento, pero también de producción de ideo- 
logías reproducidas mediante discursos y prácticas cotidianas que refuer- 
zan jerarquías de superioridad e inferioridad, las que también han sido 
internalizadas por generaciones Mapuche expuestas a la violencia y el ra- 
cismo que estructura la vida cotidiana y pública donde se desenvuelven. 

Aquello que Fernando Mires denomina “colonización de las almas” 
para referirse a la evangelización de la población indígena en Améri- 
ca durante el colonialismo hispano (Mires), adquiere para nosotros un 
sentido histórico más amplio y cobra plena vigencia al referirnos a los 
mecanismos y el proceso de disciplinamiento de mujeres y hombres Ma- 
puche (en las escuelas, misiones, las casas de los patrones, el trabajo en 
los fundos) con el propósito de negar su propia identidad, introyectar 
un sentido de inferioridad y someterse en el contexto del colonialismo 
chileno. En esta mecánica de “colonización de las almas”, siempre existió 
un particular interés en la niñez Mapuche. Ya hacia 1849, Antonio Varas, 
uno de los políticos más influyentes del siglo x1x, cuando se debatían los 
medios más apropiados para sentar soberanía y someter a la población 
Mapuche al sur del río Bío Bío, era enfático en destacar que sólo a través 
de una estrategia dirigida especialmente hacia la niñez, la dominación y 
hegemonía sobre los Mapuche estaría asegurada. El “honorable político 
declaraba en estos términos su estrategia que, a pocos años de emitido su 
informe, comenzó a ponerse en práctica: 


21. Omito el nombre de la lamgen que compartió este testimonio. 
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El terreno en que mas debe prometerse el misionero son los niños. Aquí 
la semilla no será sofocada por las malas yerbas. Vana sería la pretensión 
de civilizar a los indígenas si no se hiciese uso del medio más eficaz para 
regenerar un pueblo. Tomad la generación que se levanta, preparadla para 
la vida civilizada, ilustrad su entendimiento, haced inspirar en su corazón 
los sentimientos morales y religiosos, y al fin de tres o cuatro generaciones 
habréis concluido con la barbarie que os lastima. Pero no es una simple 
enseñanza religiosa la que debe dar el misionero. Debe sustituir a los pa- 
dres, debe tener completamente bajo su dirección a los nuños, educarlos, 
enseñarlos y prepararlos para la vida laboriosa del hombre civilizado. (Va- 
ras 18) 


La idea de civilizar a través de la “semilla”, o de construir a la niñez 
Mapuche como blanco de la colonización que propuso Varas, surgió de 
la atención que éste prestó al régimen de escolarización y residencias 
escolares que paralelamente se llevaba a cabo en Estados Unidos con 
pueblos indígenas. El mismo político en su reporte, reconocía esta in- 
fluencia al citar un informe presentado al Gobierno de Estados Unidos 
el año 1846, por el Jefe de Oficina de Negocios de Indios en el Ministro 
de Guerra de dicho país. Estos antecedentes explican el hecho que Varas 
también propuso la inmigración con “población civilizada”, y el some- 
timiento de los Mapuche en reservas o reducciones, como medios para 
asegurar el control del Estado sobre los territorios y sujetos. Treinta años 
después del informe de Varas, en 1889, el Intendente de Cautín sostenía 
que: “Si se quiere llevar la civilización al corazón mismo de la Arauca- 
nía, 1 convertir a los ya pacíficos hijos de la guerra en útiles ciudadanos, 
nada más fácil que conseguir este propósito por medio de la instrucción 
(...)” (Memoria del Intendente de Cautín 132). En tanto hacia 1899, en su 


mensaje al Senado y a la Cámara de Diputados, el Ministro de Relaciones 
Exteriores, Culto y Colonización, explicaba que: 


La obra de la civilización de los indígenas de Arauco merece la mayor 
atención de los poderes públicos del país (...) La tarea de su civilización 
no puede emprenderse con éxito seguro sino por medio de la civilización 
de los niños. Así lo ha demostrado la experiencia adquirida no hace mu- 
cho tiempo, con la fundación de establecimientos de educación para niños 
indígenas, que han implantado en algunas poblaciones de la frontera. Se 
les da en ellos educación, y allí reciben desde su primera infancia consejos 
moralizadores, lecciones adecuadas a su estado social, ejemplos de virtud 
que, grabados profundamente en su tierno corazón y en su inteligencia, 
llevan más tarde a la reducción y a la familia indígena la semilla generosa 
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de la civilización y la moral. (Memoria del Ministerio de Relaciones Ex- 
teriores 1899, 20-21) 


Esta labor “civilizadora” de la población Mapuche, y en particular 
de la niñez que comenzaron a desarrollar misioneros y posteriormente 
el propio Estado mediante escuelas fiscales, dio origen a dos tipos de for- 
mación: aquella en la cual se les enseñaba a leer, escribir y las operaciones 
matemáticas básicas; y otra donde se combinaban estas materias con la 
enseñanza de trabajos agrícolas, manuales y textiles (Guevara Costum- 
bres judiciales 69). Al respecto, en una carta dirigida al Intendente de 
Cautín por la Congregación de Monjas de la Providencia de Temuco, se 
expresaba la cantidad de niños y niñas Mapuche que acudían a su escue- 
la, las edades de éstos, así como también la distribución de horarios y el 
currículum que implementaban como forma de disciplinamiento: 


1% El número de niños indígenas que durante el presente año se han recibi- 
do internos en la casa es de 244, 82 hombres de 6 a 12 años i 162 mujeres de 
6 a 15. 2” Mientras están en el establecimiento los niños están cuatro horas 
de clase, en la cual se les enseña a leer, escribir, religión, castellano, cuentas 
y elementos de geografía y la historia del país; el resto del día lo ocupan en 
diversos trabajos manuales. A las niñas se les enseña a coser, bordar, tejer, 
lavar y hacer la cocina; los hombres después de sus clases, hacen unos el 
calzado para todos los asilados ¡ otros cultivan el huerto (...) 5 Desde la 
fundación de este establecimiento se han recibido 533 niños internos 166 
hombres y 367 mujeres; de este número 303 han vuelto a su familia llevan- 
do alguna instrucción (...) Lo que no se puede conseguir aún de los indios 
es que dejen a sus hijos mas de uno o dos años en el colegio; los llevan antes 
de terminar su educación. (Fondo Intendencia de Cautín Vol. 15 18-20) 


Sin embargo, con el propósito de examinar críticamente los testimo- 
nios de las autoridades chilenas de entonces, y considerar las prácticas 
de “adaptación en resistencia” (Stern) Mapuche, conviene precisar que la 
aceptación de la escuela y la escolarización no se realizó habitualmente 
con el propósito de incorporarse al modelo de formación que deseaba 
imponer el Estado o “awinkarse”. En efecto, los procesos de “civiliza- 
ción” o aquello que los Mapuche llaman “awinkamiento” esconden múl- 
tiples paradojas, una de ellas consiste precisamente en la apropiación y 
resignificación de ideologías y prácticas hegemónicas, que para el caso de 
la escolarización significaba no sólo “¡gualarse ante el winka”, sino tam- 
bién acceder a los códigos y referentes de la sociedad colonial dominante 
para organizar la defensa y sobrevivencia individual y colectiva. Esto 
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explica, por qué en variados casos los padres de los niños y niñas Ma- 
puche enviaban a éstos y éstas a las escuelas fiscales o misionales. Entre 
otras razones, la escuela facilitaba el aprendizaje de la lectura y escritura 
del español, para que colaboraran en la comprensión de contratos, paga- 
ré y ventas fraudulentas que iban derivando en la usurpación y despojo 
de tierras, animales y otros bienes. Como puede leerse en el registro de 
Tomás Guevara, rector del Liceo de Temuco en 1904, donde a pesar de la 
lógica racista de su descripción, se expresa esta tendencia. Dice: 


Los indígenas no resistían la permanencia de sus hijos en los colegios mi- 
sionales; tenían particular interés en que aprendieran a leer y escribir para 
que revisaran los documentos originados de sus transacciones. Hasta el 
día persiste entre los jefes de familia la costumbre de enviar al colegio al 
hijo mayor para que sea mas tarde un develador de las argucias y avidez del 
leguleyo, pero de ningún modo por el deseo de que se civilice, abstracción 
que no es comprensible a su inteligencia inculta. (Guevara Costumbres 
judiciales, 69). 


A pesar de lo anterior y aunque la escuela ha sido concebida como 
un espacio que permitía a los Mapuche “igualarse ante el winka” y a la 
vez adquirir conocimientos que le permitían situarse en una mejor posi- 
ción para enfrentar el despojo, el paso por la escuela ha sido traumático y 
violento para varias generaciones de hombres y mujeres Mapuche. 


Reflexiones finales 


Este trabajo ha tratado de problematizar la formación del Estado chileno 
en Ngulumapu, como continuos procesos que, desde sus orígenes, se en- 
cuentran vinculados a lógicas de desposesión y violencia colonial. Estas 
lógicas no sólo permitieron consolidar el poder del Estado en territorios 
que, hasta mediados del siglo x1x, habían permanecido bajo indepen- 
dencia Mapuche, sino también, la satisfacción de ambiciosos intereses de 
colonos chilenos y extranjeros que llegaron a nuestros territorios acu- 
mulando tierras y recursos en base al despojo. Por tanto, no es casual que 
las memorias Mapuche hayan construido una especie de frontera con 
el colono y el Estado, donde ambos aparecen en las narrativas sobre el 
pasado y el presente bajo prejuicios como winka trewúa (perro afuerino) 
y weñefe (ladrón, pillo) (Mariman Guerra y ganado); o que la palabra 
winka utilizada para representar la alteridad social no Mapuche, remita 
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al winkún o acto de vejamen, usurpación, violación, desgarro. 

Por otra parte, así como el proceso de desposesión se encuentra 
en los gérmenes de la experiencia Mapuche con el Estado, esta realidad 
histórica no se limita sólo al período que hemos abordado en este ar- 
tículo. Por el contrario, ha mantenido su vigencia hasta la actualidad 
bajo nuevas formas cuyos móviles descansan, en lo fundamental, en un 
tipo de violencia colonial que combina distintas dimensiones sociales, 
políticas, judiciales y económicas. La expresión más visible de este fenó- 
meno en nuestros días, constituye la actual geopolítica y geoeconomía 
capitalista que demanda territorios, recursos y conocimientos indígenas, 
combinando estrategias de seguridad, criminalización y militarización, 
transformando nuevamente a los pueblos y comunidades en resistencia 
en “enemigos internos”. 

Por lo anterior, si los derechos que los Mapuche tenían sobre sus 
territorios y recursos no fueron respetados, por el contrario, arrebatados 
y despojados como en la actualidad, es un asunto que no sólo descan- 
saba en intereses geoeconómicos y geopolíticos, sino que se fundaba en 
imaginarios y discursos coloniales profundamente arraigados, que cons- 
truían lo Mapuche como una “raza inferior”. Lo anterior se expresa en 
la documentación de archivo y fuentes citadas en este artículo, el ima- 
ginario y discurso racista y colonial que alberga, donde la condición de 
“subhumanidad” y “barbarie” con que se representaba a los Mapuche 
transformaba a la violencia y el despojo en un acto legítimo y legal. Estos 
imaginarios, prácticas y discursos coloniales aún mantienen su vigencia, 
pues como sedimentos históricos que están en la base de la relación Ma- 
puche con el Estado y el colono, se han entrelazado con otros imagina- 
rios y estereotipos, como el del “Mapuche terrorista”, que reproducen 
la violencia colonial en nombre del “resguardo” y la “seguridad de la 
nación”, el “Estado de derecho” y el “desarrollo”. 


Chumgechi izejefeli rume, 
Chumgechi bagúmjefeli rume 

Ahtú reke wiño xipaxipagetuan. 

Zoy pepiluway ñi piuke, ñi zoy gúlam 
ñi mogen 

Tayu mogen, ta iñ mogen 

(Mapuche úlkantun) 


Aun si me odias de muchas maneras 
Aun si me matas de muchas formas. 
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Al igual que el sol volveré a salir día a día. 

Y estará cada vez más preparado mi corazón para 
fecundar mi vida. 
Nuestra vida (la de los dos), la de nuestras vidas. 
(Canto Mapuche)” 
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Contra la dispersión: Territorios de 
reconstrucción sociopolítica 


Felipe Domingo Curivil Bravo 


Asociatividad Mapuche en el espacio urbano Santiago, 
1940-1970! 


FeLipE DominGO CuriviL Bravo 


Somos hijos de lavanderas, panaderos, feriantes y ambulantes 
Somos de los quedamos en pocas partes (...) 

Somos hijos de los hijos de los hijos, 

somos los nietos de lautaro tomando la micro 

para servirles a los ricos 

somos parientes del sol y del trueno 

lloviendo sobre la tierra apuñalada? 


...Para nuestros Fútakeche (mayores) que soportaron y soportan 
la injusta emigración de sus espacios territoriales tradicionales, 
en especial para mi Laku y kimche Domingo Curivil Chaña, 
siempre presente en nuestra vida de familia.? 


E: objetivo principal de este artículo es analizar la asociatividad que 
generaron integrantes de nuestro pueblo Mapuche que emigraron a 
Santiago a mediados del siglo xx. Un período marcado por una creciente 
migración de sectores de campesinos e indígenas a las principales ur- 
bes latinoamericanas. Así, estos inmigrantes comienzan a configurar un 
nuevo escenario para los sectores populares, es decir, estamos frente a 
una masividad que irrumpe en el espacio urbano tradicional concebido 


1. Este artículo está basado en mi investigación de tesis para la obtención del grado de Li- 
cenciado en Historia en el Departamento de Ciencias Históricas de la Facultad de Filosofía y 
Humanidades de la Universidad de Chile en enero de 2006. Ver Cur1vIL Bravo. 

2. “Mapurbe”, David Aniñir Guilitraro. Ver ANIÑIR GUILITRARO, 75-76. 

3. Nota del autor. 
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por los ideales liberales modernos. Rápidamente los grupos marginales 
comenzarán a reivindicar su lugar en la ciudad, teniendo como paráme- 
tro lo que habían conseguido los sectores populares ya establecidos. 

Este escenario constituye el telón de fondo, pues se trata de ver 
cómo los Mapuche, comienzan a visibilizarse y cómo llegaron a superar 
ese primer momento de autonegación cultural o de internalización del 
racismo colonial, apropiándose de espacios de asociatividad propios de 
los sectores populares (sindicatos, comités de lucha por la vivienda, etc) 
siendo parte de los procesos de organización y lucha social que se libra- 
ron en pos de una igualdad y mejor calidad de vida entre mediados del 
siglo xx y hasta principios de la década de 1970. Si bien nos centraremos 
en la asociatividad Mapuche, desplegada al interior de espacios formales 
de organización que caracterizaron a los sectores populares de la épo- 
ca, también nos ampliaremos a otros tipos de sociabilidad que genera el 
Mapuche migrante durante esos primeros años, especialmente espacios 
informales de reunión. 

Este fenómeno forma parte de un proceso histórico de larga dura- 
ción en nuestro pueblo Mapuche, me refiero a la capacidad que éste tiene 
de ser una cultura dinámica y bajo ningún parámetro aislada, ni antes 
ni menos en la actualidad. Esta dinámica consiste en la apropiación de 
elementos que permiten una sobrevivencia en tiempos difíciles, por lo 
tanto, en este caso entenderemos por asociatividad la capacidad que tiene 
una cultura para sobrevivir ante nuevas condiciones, lejos de la estática 
concepción comunitaria rural que por mucho tiempo, principalmente 
desde el indigenismo colonialista se le ha asignado a nuestro mundo Ma- 
puche. 

Por este motivo, es necesario relevar la tensión entre cultura tradi- 
cional y modernidad. De ahí que existan dos dimensiones interrelacio- 
nadas a lo largo de este artículo: una de ellas se refiere a las características 
que posee la asociatividad Mapuche en el espacio urbano de Santiago en 
el período señalado, y segundo, en qué medida los elementos culturales 
tradicionales Mapuche sobreviven en este nuevo escenario, o bien son 
reformulados. 

Para abordar estas dos dimensiones, hemos optado por una meto- 
dología de investigación centrada en la historia oral, es decir, en la re- 
copilación de testimonios y/o relatos de vida de Mapuche que migraron 
a Santiago entre 1940 y 1970. Nos centraremos en cuatro importantes 
testimonios recopilados, analizando en profundidad el testimonio del 
Chachai (mayor) panificador Rubén Dario Ancamil Coña, quien migró 
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a Santiago el año 1960. El uso de esta metodología parece ser la más ade- 
cuada, puesto que fenómenos como la migración y la asociatividad dejan 
muy pocos registros escritos. En ese sentido pareciera haber consenso 
entre investigadores, en que el testimonio no siempre es un reflejo es- 
pontáneo de las realidades a las cuales se refiere. Es oportuno reconocer 
que el testimonio de tipo entrevista es un producto común entre inves- 
tigador y entrevistado (Vergara) por ende el testimonio se acerca más al 
relato en que un sujeto cuenta a otro su experiencia en el cual un testigo 
habla para contestar a un interlocutor implícito o explícito. En cambio 
el relato de vida sería el relato que el propio sujeto hace sobre sí mismo 
de acuerdo a la estructura que él mismo elige (Piña). En este artículo se 
combinan ambos tipos de testimonios: la entrevista y el relato de vida. 
La consideración de estos matices permite superar posiciones ingenuas 
que asumen al testimonio como la expresión directa de las voces subal- 
ternas, sin considerar su proceso de producción y edición, cuestión que 
lleva a la contemporánea discusión entorno a la representación de los 
sectores subalternos (Spivak; Vergara). 

Desde un punto de vista epistemológico la elaboración de este artí- 
culo tiene como base el proyecto de reconstrucción de una incipiente y 
reciente memoria histórica Mapuche en el espacio urbano a través de las 
trayectorias de vida de sujetos Mapuche que no son parte precisamente 
de los grandes relatos y narrativas de la historia Mapuche que se recons- 
truyen con mayor énfasis en la actualidad, sino trayectorias desgarra- 
das y fragmentadas por el colonialismo impuesto a la sociedad Mapuche 
post-ocupación militar traumática de fines del siglo x1x. Relevar las his- 
torias de vida de Mapuche migrantes obreros, pobladores, profesionales 
etc. No tan solo es un ejercicio de cartografía del colonialismo en la vida 
Mapuche, autores de mediados del siglo xx en este caso un intelectual 
orgánico como Frantz Fanon de una conocida influencia en los movi- 
mientos de los derechos civiles y movimientos anticoloniales en relación 
a lo reflexionado expresaba que el problema de la colonización conlleva 
así, no solamente la intersección de las condiciones objetivas e históricas, 
sino también la actitud del hombre ante esas condiciones (Fanon 69). En 
ese sentido se trata de comprender las múltiples formas de expresión que 
ha tenido y tiene el colonialismo en los sujetos Mapuche producto de las 
relaciones asimétricas desde la sociedad dominante y por ende también 
la reproducción del colonialismo “hacia adentro” de la sociedad Mapu- 
che lo cual se relaciona íntimamente con la condición psico-social de los 
sujetos subordinados como también la nueva condición social (dimen- 
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sión económica) que se les impone, marcada por una explotación laboral 
de clase que dentro del fenómeno colonialista de larga duración es tam- 
bién una prisión profundamente cultural. Todas expresiones mas bien 
subterráneas de un versátil colonialismo que tienen como bien sabemos, 
su causalidad histórica-estructural en uno de los fenómenos geopolíti- 
cos que más a disgregado a la sociedad Mapuche: la constante migración 
desde comunidades a centros urbanos post ocupación militar del Estado 
chileno sobre el territorio histórico Mapuche (fines del siglo x1x) Es ver- 
dad que este fenómeno (migración) se vive en toda latinoamérica desde 
las primeras décadas del siglo xx, sin embargo, las consecuencias cultu- 
rales y políticas que esto a traído a los pueblos originarios y en este caso 
al pueblo Mapuche son distintas que a otros sectores. 

Para el período al cual nos abocaremos (1940-1970) existen muy 
pocas investigaciones, destacándose las realizadas por Carlos Muniza- 
ga (1961; 1971) quien investiga los mecanismos transicionales como mo- 
delos de apoyo en la adaptación de los Mapuche a la vida urbana. Sin 
embargo, las investigaciones que analizan la cultura Mapuche en San- 
tiago en períodos más recientes, poseen un vacío en cuanto a los oríge- 
nes de aquella recomposición identitaria, pues se limitan solo a señalar 
que aquellos años serían más bien de un enmascaramiento de los rasgos 
culturales Mapuche. Por el contrario nuestro objetivo apunta a esclare- 
cer en qué medida se experimentó este proceso, donde la apropiación o 
integración a estructuras organizativas no tradicionales en la ciudad es 
una superación de ese primer momento de internalización del racismo, 
pues se estará siempre en una permanente búsqueda de los pares como 
forma de apoyo mutuo. Uno de los ejemplos más paradigmáticos son 
los sindicatos de panificadores en la capital, que a mediados de los años 
sesenta poseen entre sus afiliados a una gran cantidad de Mapuche. En 
esta organización, mas propia de los sectores populares tradicionales de 
la urbe, se producirán tensiones para la expresión de la cultura Mapuche, 
sobre todo en relación con el idioma, el mapuzugun, que debe pasar de 
instancias colectivas en la comunidad como un ejercicio cotidiano a una 
práctica más privada reservada para los círculos familiares que se forman 
en la ciudad. 

Por ello hemos podido descubrir que en cuanto a la asociatividad 
Mapuche en aquel primer momento de la emigración (1940-1970), existen 
dos vías, sin embargo, debemos tomar en cuenta que indudablemente 
no todos los Mapuche al emigrar vivieron experiencias de asociativi- 
dad, viviéndose procesos de asimilación total (Llanquileo) En relación a 
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aquellas dos vías debemos señalar que existe por un lado la asociatividad 
propiciada por Mapuche letrados, profesores primarios y profesionales, 
que crean a fines de la década del cincuenta la Sociedad o Liga Arauca- 
na Galvarino en Santiago, como una derivación de lo que se vivía en el 
sur con la Corporación Araucana, sin embargo, en esta versión capita- 
lina había una escasa presencia de Mapuche emigrados directamente de 
comunidades, son más bien Mapuche que estudiaron en Temuco o en 
Santiago y lograron titularse, podríamos decir que son más bien par- 
te de una minoritaria elite Mapuche que se convierten en dirigentes de 
este tipo de organizaciones (Foerster y Montecino). Una segunda vía 
más masiva tiene que ver con aquellos Mapuche en su gran mayoría no 
letrados, que se sindicalizaron o que al ser pobladores fueron parte de 
organizaciones de lucha por la vivienda. Entonces un primer ambiente 
organizativo generado entre una elite Mapuche, pero minoritario y el 
segundo más masivo para el Mapuche migrante y donde se emplaza prin- 
cipalmente el artículo. 


Primeros pasos de los desplazados 
en el camino del éxodo Mapuche. 


Comenzaré entonces posicionando ciertos conceptos que se ocuparán 
con alta frecuencia, entre ellos el de Migración, Existiendo diversas con- 
ceptualizaciones para el concepto. En general se tiende definir migración 
en función de los desplazamientos de personas de un lugar a otro con un 
criterio geográfico. Autores como Marcos Valdés (1997) han aportado 
nuevas dimensiones a este criterio. Para Valdés en base a otros autores 
se debiera hablar de “movilidad espacial”, puesto que este concepto es 
más integrador, entregándonos características socioculturales al concep- 
to clásico y estático de migración. Resulta de vital importancia analizar 
el fenómeno migratorio campo-ciudad desde esta perspectiva teórica en 
la medida que incluye elementos sociohistóricos. Así mismo es necesario 
señalar que la expansión de la urbanización en Chile se Inicia en torno a 
la década de los 60, a partir de la incipiente desarticulación del latifun- 
dio y la asunción de la Reforma Agraria en los campos, estos procesos 
no cambiaron en forma radical la situación de los espacios territoriales 
Mapuche, pues estos estaban viviendo de antes un proceso distinto: el de 
la radicación asfixiante, dirigida por el Estado colonial chileno, es decir, 
el confinamiento traumático de la población Mapuche en pequeñas re- 
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ducciones conocidas hoy como “comunidades Mapuche”, cuestión que 
como conocemos se produjo posteriormente a la ocupación militar del 
territorio Mapuche a fines del siglo xIx por parte del Estado colonial, 
Autores como Moltedo señalan que el proceso de reforma agraria en re- 
lación con la migración se puede interpretar desde dos aristas, es decir 
con la Reforma Agraria, se produce un fenómeno doble: por un lado los 
asentados y dueños de pequeñas parcelas presentan una propensión más 
baja (a emigrar) que en el período anterior. Por otro lado, todos aquellos 
obreros agrícolas no asentados, con trabajo irregular y los que no fueron 
tocados por los beneficios de la nueva política, mantendrán su alta pro- 
pensión a emigrar (Moltedo 27). 

Con respecto a la migración Mapuche si bien es cierto que esta au- 
mentó cuantitativamente durante la Dictadura Militar con la promulga- 
ción, en 1979, del decreto con fuerza de ley Núm. 2568, conocido como 
ley de división de tierras, que afectó la estructura político-cultural inter- 
na de las comunidades Mapuche. El proceso de migración mapuche, pri- 
mero a los fundos cercanos a las reducciones, luego a espacios urbanos 
cercanos a los campos y posteriormente a la capital, había comenzado 
ya desde la década del treinta y cuarenta. Así, con sus propias palabras, 
lo confirma el Chachai (Mayor) y Lonko en Santiago Wenceslao Paillal: 


Mi papá me dijo que saliera de allá, de la casa, de la comunidad a Temuko, 
a trabajar afuera, tenía como dieciséis años. Cómo sería la pobreza que 
había antes... yo nunca.... no quise que faltara un pedazo de pan o harina 
encima de la mesa. Éramos pobres nosotros bien pobres, mi papá trabajaba 
en el fundo, mi hermano trabajaba en el fundo, mi hermana empleada en 
Galvarino, ¿qué podía esperarse con tanto niño? Como siete, ocho hijos 
que tenía mi papá... (Entrevista) 


Migración, internalización y reproducción 
psico-social del colonialismo. 


En este apartado se analiza un tema delicado y que a los entrevistados 
siempre les costó abordar, una dificultad que se explica por el racismo 
que debieron enfrentar al llegar a la capital de parte de la sociedad mayor, 
hecho que generó variadas reacciones en los sujetos emigrados, pero an- 
tes de proseguir, es importante cuando hablamos de ocultamiento de los 
rasgos culturales como una de las primeras reacciones de los Mapuche 
llegados a Santiago, entregar algunas ideas acerca de cultura e identidad 
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para posteriormente tratar el tema del ocultamiento en base a los testi- 
monios recopilados 

El concepto de cultura en los últimos años ha sufrido transforma- 
ciones significativas, ello porque el concepto de cultura refleja también la 
visión del mundo en determinada época, en síntesis se puede señalar que 
existen tres dimensiones de cultura: poblacional, psico-social y comu- 
nicacional (Peyser). En primer término entendemos en una Dimensión 
poblacional la cultura como una comunidad suficientemente grande para 
automantenerse, lo que significa que el grupo debe poder regenerarse sin 
contemplar contingentes exteriores. En tanto la Dimensión Psico-social, 
se entiende como la totalidad del pensamiento del grupo, sus experien- 
cias y patrones de comportamiento, es decir, los valores que guían el 
comportamiento grupal. Por último desde una dimensión comunicacio- 
nal, la Cultura entendida como el proceso de transmisión social de los 
pensamientos y valores a través de las generaciones. 

Entre los teóricos se puede decir que existe un cierto consenso en 
que toda Cultura posee dos grandes componentes: una Cosmovisión, 
(conjunto coherente de creencias sobre la realidad) y también una visión 
ética, escala de valores que determinan las conductas, normas o reglas 
de comportamiento. Otra característica fundamental de toda cultura, 
sería su estado permanente de cambio y adaptación en relación con los 
cambios que ocurren cotidianamente en el medio socioeconómico que 
rodea a la cultura, en ese sentido, no existen culturas tradicionales, no 
hay ninguna cultura en el mundo que hoy siga exactamente idéntica a 
lo que era hace una generación, y ni siquiera a lo que era el año pasado 
(Peyser 34) por ello y de acuerdo a la línea teórica que se asume en esta 
investigación, la definición entregada por Anthony King resulta apro- 
piada al indicar que la cultura es el resultado de un proceso de naturaleza 
dinámica de reconstrucción constante del medio físico, social y psíquico 
de acuerdo a nociones abstractas (King 1). Esta definición parece reco- 
ger los elementos de dinamismo y evolución que posee toda cultura, y 
que permite situarla en un escenario contemporáneo, además de las tres 
dimensiones que hacen ver lo complejo que puede llegar a ser una de- 
terminada cultura. Entonces se puede decir que identidad cultural es la 
identificación y aceptación que posee un grupo al tener un sistema de 
símbolos y significados que proyecta. Por lo tanto, la cultura es flexible y 
adaptativa en la articulación de sus elementos constitutivos en el tiempo. 
Si nos encontramos investigando procesos de migración, ocultamiento y 
resurgimiento del sujeto originario en los espacios urbanos, parece ne- 
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cesario acercarnos al concepto de identidad, un concepto que conduce a 
un terreno teórico heterogéneo y complejo. 

En palabras de algunos autores la identidad ha sido entendida, de 
manera general, como lo que define a una persona o conjunto social, 
también lo inmanente, lo invariable del objeto, en casos existiendo una 
constante actualización, o en ciertas circunstancias permaneciendo en 
estado latente. Por lo tanto la función de la identidad tiene relación di- 
recta con el reconocimiento y aceptación de los individuos por parte de 
la sociedad mayor, así también la identidad se compone de al menos dos 
universos: uno individual, es decir, la manera en que el sujeto se ve a sí 
mismo y el social donde lo individual se proyecta en los Otros, cons- 
tituyendo un colectivo. Algunos autores sostienen que la identidad se 
articula entorno a ejes, por un lado, la permanencia de rasgos culturales 
objetivos, y por otro, la actualización de aspectos relacionados con lo 
subjetivo, o sea, la identidad a nivel de los significados, una identidad 
simbólica. Otros autores definen la identidad como un proceso que no se 
limita a la aparición de ciertos rasgos culturales, sino a un proceso más 
orientado a la construcción de relaciones sociales en torno a valores; en 
ese sentido algunos expresan la existencia de una tendencia al surgimien- 
to y desarrollo de identidades más universales, y hacen énfasis en la ac- 
tualización de las particularidades culturales ya existentes en un proceso 
de diferenciación. Aunque la “identidad étnica” es un fenómeno social y 
cultural, su expresión es individual, ya que, se puede señalar que la iden- 
tidad existe solo en la relación real o simbólica que el individuo mantie- 
ne con su comunidad de origen, por tanto la relación entre identidad y 


grupo es dialéctica. Para autores como Christian Martínez, la identidad 
étnica, así vista, se convierte en la afirmación, 


lación que establecemos con un conjunto sign 
ordenaremos la realidad según jerarquías de 
temporalidad, y ubicación social, política y e 

Sin embargo, la identidad étnica no pued 
tir de sus características, como se decía ante 
diferencias físicas, de territorio, de lengua, de religión, de ocupación o 
características económicas entre grupos), es decir, un enfoque claramen- 
te externo y estático de la identidad. Tal vez resulte más relevante lo 
interno del grupo o comunidad, en la mantención de ciertas diferencias 
y símbolos que de ella emanan, lo que nos lleva nuevamente a la dimen- 
sión subjetiva y grupal de la identidad. Así la llamada identidad étnica 
o cultural son espacios de identificación, es decir un posicionamiento 


reconocimiento y vincu- 
ificativo a partir del cual 
valoración, espacialidad, 
conómica (Martínez 30). 
e ser estudiada solo a par- 
riormente, “objetivas”, (de 
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permanente mas que una esencia. (Hall 352) 

Lo que no cabe duda, que en las Ciencias Sociales la identidad ha 
pasado de ser una categorización basada en la raza, es decir, desde un ca- 
racterización biológica a una cuestión de carácter netamente sociocultu- 
ral, en ese sentido nos parece interesante la posición de autores como Al- 
varado y Durán al proponernos que, pertenece a un grupo étnico quien 
se siente parte de él y al mismo tiempo, es identificado como tal por los 
otros y es desde allí que el criterio de etnicidad se libera de las antiguas 
categorías biológicas y geográficas, para pasar a ser un problema en la 
esfera de la conciencia social (Alvarado y Durán). 

Podemos expresar entonces que la identidad Mapuche contempo- 
ránea se construye y se transforma a través de múltiples interacciones 
del sujeto con su medio ambiente, particularmente el medio social. En- 
tonces, la identidad se constituye sobre un doble eje: por un lado uno 
dinámico donde existe un cambio constante pero en conjunción con un 
eje estable o de continuidad, que le permite al sujeto dar coherencia a 
su identidad y ser capaz de definirse a sí mismo y a los demás. A esta 
interacción de los dos ejes, algunos autores lo denominarán dinámica 
identitaria, o en otras palabras, el permanente tránsito entre una identi- 
dad estable y una dinámica. Deacuerdo a estos nuevos escenarios para 
el concepto de identidad y en consonancia con la investigación del caso 
Mapuche en Santiago hacia la década del sesenta, resulta interesante el 
planteamiento rescatado por Alexia Peyser cuando expresa que en una 
visión dinámica e histórica, la configuración de los grupos, su extensión, 
su identidad o incluso su organización, se modifican en función de las 
relaciones de fuerzas establecidas, en el contexto de los intercambios de 
todo tipo que pueden suscitar la movilidad de los individuos. La identi- 
dad de un grupo de individuos se temporaliza. (57) 

Lo anterior refleja en gran medida la relación asimétrica que debe 
llevar el Mapuche migrante en la ciudad, sobre todo en los primeros años 
de relación con la sociedad urbana a la cual se integra conflictivamen- 
te, sin embargo, aquella configuración identitaria puede manifestarse de 
una nueva forma en los espacios urbanos o en lugares o espacios sociales 
que no forman parte de aquella configuración inicial tradicional. 

En ese sentido y retomando lo expuesto en el comienzo sobre la 
migración o mejor dicho movilidad espacial, analizando los testimonios 
que se han recopilado, parecieran existir dos ideas fuerza sobre este fenó- 
meno en sus protagonistas: Por un lado las motivaciones tienen su origen 
en un factor estructural insoslayable, como lo es la clara presión demo- 
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gráfica sobre las reducciones Mapuche, espacios Si RS hi los cuales 
fue confinado el pueblo Mapuche acá en Ngulu Mapu 0 posterioridad 
a la ocupación militar del Estado Chileno sobre el territorio histórico 
Mapuche (fines del siglo x1x), esto se refleja en parte en el testimonio 
del Chachai (mayor) Rubén Ancamil Coña, llegado a Santiago en 1960 
proveniente de la comunidad de Lolocura, Carahue territorio Mapuche- 
Lafkenche.* Dice: 


También era poca la tierra que poseían mis padres y no tenían los medios 
también como para hacerla producir... lo poco que tenían... le faltaban las 
herramientas y los bueyes que son lo más importante... importante para él 
que vive de la agricultura... solamente de la agricultura... no hay ningún, 
en ese tiempo no hay ningún otro medio para sobrevivir, entonces sola- 
mente había que vivir de lo que daba la tierra, y de lo que daba un poco 
eh... la crianza de animales, que criabai'tu un par de animalitos... tampoco 
podíai” criar mucho porque no teni? el espacio como para...para alimentar 
esos animales...eh no hay pasto, entonces teniai” que tener deacuerdo a la 
cantidad de tierra que tiene... unas cinco ovejas, unas dos chanchas y una 
yuntita de bueyes y una vaquita, era lo más que podía” tener, porque más 
no podí tener porque te significaba que teniai” que andar mendigando por 
ahí que te den permiso pa” cuidar pa” tener tus animales... pa” darles ali- 
mentación... (Ancamil Coña Entrevista) 


En el relato del chachai se refleja la escasez de recursos al interior de 
las reducciones producto del crecimiento de las familias, lo que irreme- 
diablemente repercutiría en la calidad de la tierra, mas aún tratándose de 
tierras cercanas al mar, cuya productividad es menor. Además del trau- 
ma al interior de la sociedad Mapuche de ver reducido su antiguo terri- 
torio en un 95%, se sumó la forzada y traumática adaptación económica 
que debe pasar la sociedad Mapuche de una sociedad caracterizada como 
ganadera a lo largo del siglo x1x a una sociedad de agricultores pobres a 
inicios del siglo xx. Muchas veces, producto de la escasez de tierras y de 
la poca o inexistente tecnología hizo que muchos jóvenes Mapuche de 
aquél tiempo salieran a sembrar a otros terrenos, generalmente en fun- 
dos. Esta estrategia de sobrevivencia nos la relata el chachai Juan Nahuel 


Millavil, quien llegó a Santiago en 1945, proveniente de la comunidad de 
Nenoco, Nueva Imperial. Cuenta: 


4. Ngulu Mapu: Territorio Mapuche a este lad 
división territorial Mapuche (Wall mapu) 

5. Territorio Mapuche-Lafkenche: En ma 
la costa desde el Golfo de Arauco hasta P 
Araucanía, Los Rios y Los Lagos. 


o de la cordillera. concepto parte de la gran 


pudumgun Lafken Mapu, es decir, las tierras de 
uerto Montt, cubriendo las regiones del Bío Bío, 
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«Porque en el campo no había comodidad para trabajar...estaba bien don- 
de trabajaba, pero no era mío ni de mi familia, como criao' era, me pa- 
gaban...ahí deje oveja...me dejaban sembrar... Plantar cebollas, ají...había 
poca tierra”. (Nahuel Millavil Entrevista) 


Parte de esa primera experiencia de migración, fuera ya de la co- 
munidad, es lo que también nos relata el Chachai y Lonko Wenceslao 
Paillal, proveniente de la comunidad de Guampomallín en Chol-Chol, 
quien llegó a Santiago el año 1951. Dice: 


..en Huampomayí ahí fuimos a vivir tranquilamente, mi papá siempre 
trabajó en el fundo. Le voy a decir la verdad, alguien va a ver esto; mi 
papá trabajo en el fundo pero siempre manteniendo, comunicación con su 
mujer y con nosotros. Casi todos trabajamos de niños, empleados particu- 
lares, vivimos trabajando de niños, entonces yo pasé mucha experiencia, 
sufrí el maltrato que hacen los mayordomos, la mala manera con que tra- 
tan, a los Mapuche sobretodo, y les dicen indio, no les dicen Mapuche ni 
siquiera... (Paillal Entrevista) 


En los entrevistados se confirma el planteamiento de dos o tres eta- 
pas en la migración a la capital (migración “escalonada” en términos geo- 
gráficos), es decir, primero migrar cerca de la comunidad a algún fundo 
para trabajar en el como peón y asegurar la sobrevivencia; posteriormen- 
te, la migración a un centro urbano próximo, para posteriormente llegar 
a Santiago. Por lo tanto, desde el punto de vista geográfico, la movilidad 
espacial tampoco debiera pensarse como un proceso mecánico y unidi- 
reccional del campo a la ciudad, sino que tiene sus transiciones y etapas, 
que poco a poco van adaptando al sujeto a nuevas condiciones económi- 
cas y socioculturales. 7 mera 

Ya en la capital del Estado chileno, bastión de la modernización 
pero también de la exclusión a los nuevos sectores sociales que comien- 
zan a copar la periferia y los barrios antiguos del centro santiaguino, 
el Mapuche migrante de aquellos años debe enfrentarse a una fuerte y 
sostenida discriminación cultural por parte de la sociedad mayor, en este 
sentido y reflexionando sobre este primer escenario del A mi- 
grante, investigadoras como Isabel Hernández (1994) han planteado la 
existencia de tres niveles de conciencia étnica: un estadio asimilacionista, 
donde se busca la aceptación del discriminado negando las diferencias; 
un estadio defensivo o de resistencia étnica, donde se confronta la dis- 
criminación y se rechazan las adscripciones externas; y un tercer esta- 
dio de autoafirmación de la personalidad diferenciada, que es la síntesis 
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de las anteriores, donde existe la aceptación y respeto del discriminado 
por parte de la sociedad global en su diversidad. Por lo tanto, en el pri. 
mer estadio asimilacionista —el que aquí nos interesa— el problema de 
la desvalorización del discriminado se registra simultáneamente con la 
aceptación de la discriminación por parte del sujeto originario y CONsiste 
en asumir los mensajes descalificantes mediante los cuales se los despre- 
cia. Así, el discriminado pretende superar la situación de desvalorización 
a través de la adquisición de valores y pautas de comportamiento propias 
de la sociedad dominante, al mismo tiempo que intenta abandonar las 
manifestaciones culturales de su pueblo originario, es decir, la internal;- 
zación del racismo que se convierte en un fenómeno importante para la 
reproducción del colonialismo al interior de un sociedad Mapuche frag- 
mentada. 

Parte de ese ambiente de discriminación en la capital para la década 
del sesenta es lo que nos devela el chachai Eusebio Wenchuñir Ancamil, 
proveniente de la comunidad de Maquehue en los alrededores de Temu- 
co, quien llegó a Santiago en 1961. Me cuenta lo que sigue: 


... €sa época yo tenía 15 años...después me fui a una pastelería donde traba- 
jé como 6 meses, es ahí donde vino una discriminación contra mi persona, 
porque llegó un Winka a la pastelería Alemana, todavía está esa pastelería, 
el winka llegó y me dijo que yo no servía como pastelero...diciéndome: 
este indio aquí este indio allá. O sea me sabotearon, me aserrucharon el 
piso como se dice, tuve que dejar el trabajo, después llegue a una carnicería 
grande, trabajando también como seis meses... (Wenchuñir Ancamil) 


Aquella precariedad laboral del Mapuche al ocupar los trabajos me- 
nos calificados, refleja las fricciones que el Mapuche tiene con la socie- 
dad mayor, principalmente por un origen cultural distinto. Sin duda es 
un ambiente laboral tenso, donde para lograr sobrevivir en la urbe, el 
Mapuche debe resistir un fuerte racismo, así serán muchas las ocasiones 
en que los trabajos no durarán más allá de seis meses, marchándose a 
otro trabajo lo que demuestra la dimensión económica de la situación de 
subordinación colonial donde explotación de clase y racismo cotidiano, 
son caras de una misma moneda: “...y dejé botao” el trabajo el 69 por una 
discusión fuerte con un compañero, El me pegó me levantó la mano fue 
Juan Arancibia que me discriminaba por ser Mapuche...pero yo en ese 


tiempo ya estaba practicando para ser dirigente sindical”. (Wenchuñir 
Ancamil Entrevista). 


Coincidiendo el testimonio del Chachai Eusebio Wenchuñir con el 
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del Chachai Rubén Ancamil, poco a poco los sindicatos de panificado- 
res de Santiago a mediados de la década del sesenta se convertirán en un 
refugio para el Mapuche migrante, frente a por un lado el abuso patronal 
y por otro lado la discriminación al interior de los trabajos. 

En general, se puede indicar que el sujeto Mapuche al transitar por 
un estadio asimilacionista en la urbe, procura acceder a posiciones de 
clase más ventajosas, planteamiento que corre también para todos los 
nuevos sectores populares marginales que se enfrentarán a “otra socie- 
dad” donde sus primeras necesidades serán alcanzar lo conseguido por 
los establecidos sectores populares (Romero). Sin embargo, para el caso 
del sujeto originario la experiencia ha demostrado que, generalmente, 
este tipo de estrategia de integración a la sociedad mayor no los libera de 
su condición cultural reconocida en la urbe, es decir, sujeto de la domi- 
nación colonialista. 


Espacios de participación social Mapuche en Santiago, 
dialéctica del colonialismo. 


Uno de los espacios de participación social Mapuche mas significativos 
para la temporalidad estudiada, son aquellos más propios de los sectores 
populares y en donde los Mapuche migrantes se insertaron, me refiero 
a los sindicatos de panificadores. Esta dinámica propia de la década del 
sesenta que quiero explorar a continuación, en base a dos valiosos testi- 
monios del chachai Rubén Dario Ancamil Coña, que con 61 años se des- 
empeña en el 2005 en la directiva del Sindicato Núm. 1 de Panificadores 
Interempresas de Santiago, y como también del peñi Eusebio Wenchuñir 
Ancamil, quien a los 59 años se desempeña en el 2005 como tesorero del 
Sindicato Núm.4 de Panificadores de Santiago. 

La característica más notable de ambos testimonios es que se trata 
de relatos bastante estructurados, lo que se puede explicar porque las 
preguntas provocaron que nuestros entrevistados asumieran un relato 
temporalmente ordenado y porque el deseo de rastrear la migración Ma- 
puche de mediados del siglo xx, produce este tipo de relato, que se inicia 
en el Lof (comunidad de origen) y termina, como estos casos, con la 
inserción traumática a la vida laboral en la urbe, lugar donde se pro- 
ducirán los conflictos identitarios que vivieron nuestros entrevistados. 
La riqueza de estos testimonios radica precisamente en describir dicho 
escenario, y cómo este va siendo paulatinamente superado. El Chachai 
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Rubén Ancamil Coña destaca tres períodos en su relato, el primero co- 
rresponde al año de su migración y llegada (1960) y su inserción laboral; 
el segundo al inicio de los años setenta, marcado por el nuevo escenario 
que se abre para los Mapuche del sindicato de panificadores; y por últi- 
mo la década de los noventa, cuando el sindicato es permeado, de ma- 
nera consciente por diversas actividades socioculturales Mapuche. Para 
el chachai Rubén, el primer período fue de gran incertidumbre por un 
futuro incierto, incluso desliza un comentario acerca de no saber si fue 
bueno el haber emigrado: 


Nosotros éramos seis hermanos, habían dos hermanos mayores que esta- 
ban aquí en Santiago... entonces... alguien de ello dijo que viniera alguien 
de los muchachos que estábamos allá... habíamos cuatro y... me tocó no sé 
si fue suerte o mala suerte me tocó a mi que mi mamá y mi Papá me dieron 
permiso justo a mí (pausa) eh... venía por un tiempo supuestamente y... al 
final me quede acá trabajando... tenía 14 años... estaba en el colegio allá y 
después de 14 años aquí yo, pasó un mes y dentro después de ese mes es 
que empecé a buscar trabajo... y encontré trabajo en una panadería para 
aseo y mandao.... (Ancamil Coña Entrevista) 


Esos primeros años fueron de una precariedad laboral evidente, 
provocado porque la población Mapuche migrante no estaba califica- 
da para empleos urbanos, ocupando las plazas peor remuneradas. El se- 
gundo período, señalado por el Chachai Rúben Darío, es ya estando al 
interior del Sindicato de Panificadores de Santiago, donde los Mapuche 
comienzan a visibilizarse a fines de la década del sesenta y comienzos 
del setenta, después de diez años de ocultamiento de su especificidad 
cultural, así queda reflejado en las siguientes palabras: 


«YO creo que mira, esto duró hasta el año 68, 69 esa forma de... como se 
podría decir...de ser como la avestruz me entendí, escondíamos la cabeza 
para no ser identificados que éramos Mapuche. Ya después llegaron los 
setenta ya fuimos integrándonos más y fuimos nosotros mismos que... 
buscamos nuestros pares y había un encuentro entre nosotros más fluido, 


pero antes no y esto bueno fue así se fue avanzando porque hoy día es un 
avance... (Ancamil Coña Entrevista) 


En ese sentido el ingreso de los Mapuche panificadores a los sin- 
dicatos durante la década de los sesenta, es provocado también por la 


explotación patronal en las panaderías, algo de aquel ambiente nos relata 
el chachai Eusebio Wenchuñir. Dice: 
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...A los 16 años comenzando en el sindicato Núm. 4, este sindicato tiene 
96 años, se fundó en 1909, entonces yo no entendía mucho al principio lo 
que era un sindicato, pero pagaba mis cuotas y en esa época comenzamos 
a ganar reajustes, los viejos me decían que tenía que cobrar mi reajuste, 
sin embargo me negaron el reajuste los patrones porque era muy nuevo 
decían, entonces me vine al sindicato (...)yo ganaba 100 pesos diarios, pero 
con el sueldo del sindicato gané como 720 pesos más un kilo y medio de 
pan, dije entonces gracias a dios...En la misma noche me vine al sindicato, 


después me fui a trabajar a la Selecta donde trabajé del 62 al 69”... (Wen- 
chuñir Ancamil Entrevista) 


El tercer período indicado por el Chachai Rubén Darío es más con- 
temporáneo, y ya aparece anunciado en las palabras anteriormente cita- 
das. Se caracteriza porque al interior del sindicato de panificadores, los 
Mapuche generan espacios de encuentro con su espiritualidad e idioma: 


.... Y en esas asociaciones nosotros hoy día... acá en este Sindicato de Pa- 
nificadores Núm. 1 de Interempresas tiene dos agrupaciones indígenas, 
Mapuche ahora no indígena... Mapuche, que es la Trayenko que se formó 
hace 4 años y lleva dos años la que formó y se llama Leufu Mapu, entonces 
ahí nosotros encontramos que...ahí ahora tenemos el kultrún, la trutruka, 
tenemos el wiño... y queremos unir...ya hemos hecho purriin aquí en el 
sindicato, en vez de bailar cumbia nosotros aquí realizamos purrun... he- 
mos hecho Nguillatún también, y gracias a Dios yo me siento muy bien 
identificado en ese sentido... (Ancamil Coña Entrevista) 


Analizando más profundamente los testimonios podemos estable- 
cer que existe una dimensión constituida por la experiencia de vida refe- 
rida a sí mismo (biografía), y otra dimensión correspondiente al ámbito 
identitario (individual y colectivo). Resulta evidente que esta división 
es artificial, dado que ambas dimensiones se relacionan estrechamente, 
sobretodo a nivel subjetivo. 

El tema de la comunidad de origen es abordado por el chachai Rubén 
en referencia a los motivos que provocaron su migración a Santiago, es 
decir, la comunidad como un espacio de muchas necesidades materiales 
que estaban provocando un colapso en la precaria economía Mapuche, a 
esto se suman los motivos de un desastre natural como fue el maremoto 
de 1960 en el Lafkenmapu: 


...Bueno, yo llegue el año 1960 aquí me vine por una circunstancia puntual 
en mi lof... hubo un terremoto grande en ese año en Puerto Saavedra... y 
de eso también repercutió donde yo nací, era mi comuna donde yo nací: 
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Carahue y mi lof era Lolocura (pausa) es Lolocura todavía existe, (Anca- 
mil Coña Entrevista) 


El chachai Rubén Darío Ancamil Coña se refiere con mucha pena a 
aquellos años, sus expresiones son más bien entrecortadas, y claramen- 
te el recuerdo de su comunidad es de un sufrimiento por las carencias 
materiales que poseían en su familia y el desastre natural que terminó 
por decidir su éxodo de ella. Me cuenta: “...Mira como tenía mi corta 
edad... realmente nosotros allá teníamos harta necesidad... necesidad de 
vestuario, zapatos... incluso también necesidad de alimentación” (Anca- 
mil Coña). 

Se confirma que la pobreza Mapuche en las zonas rurales fue lo 
que gatilló la migración de mediados del siglo xx como consecuencia 
de lo ocurrido apenas 30 años atrás con la violenta reducción territorial 
(entrega de títulos de merced) que dejó al pueblo Mapuche con el 5% 
de su territorio histórico invadido militarmente por el Estado chileno, 
por ello, contingentes de Mapuche desplazados estarán obligados a emi- 
grar como nuestro Chachai Rubén hacia la capital en busca de mejores 
oportunidades que le permitieran sobrevivir de mejor forma en su vida, 
pensando al igual que otros peñi que su estadía laboral en Santiago sería 
temporal para volver con recursos al campo. 

En el relato del chachai, el tema del trabajo en la ciudad es muy re- 
presentativo y característico de quienes migraron a la capital a mediados 
del siglo xx, no solo de los Mapuche, es decir, es muy propio de estos re- 
latos la conformación de una red familiar o de amistades al momento de 
la llegada a la ciudad, buscando inmediatamente al familiar que está hace 
algún tiempo establecido y que será el nexo preciso para entrar al ámbito 
laboral. Este familiar, la mayoría de las veces un hermano, hospedará en 
una “pieza” al recién llegado. 


A mediados del siglo xx, los Mapuche que emigraron de sus comunidades 
se ubicarán en barrios cercanos a centros de abastecimiento agrícola como 
el Barrio Estación, en sus conventillos, el Barrio Franklin, arrendando 
piezas generalmente con otros pares provenientes de la misma comunidad, 
o con otros Mapuche a los cuales conocieron en la urbe, a quienes el estar 
juntos les permite sentirse más familiarizados y enfrentar una realidad 
hostil, Así nos relata el Chachai Juan Nahuel Millavil: “...Arrendaba pie- 
za, ahí en padre Orellana con Victoria 1403, pero estaba aburrío, porque 
el que subarrendaba nos subía todos los meses”. (Entrevista). 
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La decisión de habitar en estos sectores está determinada por el va- 
lor accesible de piezas y conventillos, también por su cercanía a circuitos 
con un permanente movimiento de productos (frutas, hortalizas, carnes, 
etc.) donde se podía obtener los primeros ingresos para la sobrevivien- 


cia. Así lo hace notar el Chachai Rubén Ancamil cuando rememora esos 
primeros y difíciles momentos. Cito: 


«Claro donde necesitaban trabajo puertas adentro... donde uno aseguraba 
el techo y la comida que era lo principal porque... aquí también los que es- 
taban aquí nuestros hermanos mayores, no tenían como grandes condicio- 
nes... para acoger a más personas, osea ellos escasamente se desenvolvían... 
así.... tenían su pieza ya, que arrendaban... (Ancamil Coña Entrevista) 


El familiar que migró primero siempre es un puntal para obtener 
una fuente laboral, sobre todo si era en el mismo rubro que en el caso del 
Chachai Rubén, el rubro de panadero, ejercido por su hermano: 


Él llevaba sus años acá... como cinco años llevaba él acá en Santiago y pani- 
ficador también, pero ya él se desenvolvía mejor acá... además que él había 
aprendido el oficio”. (...) “Eh... claro yo primeramente había encontrado 
trabajo en una... salí con mi hermano y encontré trabajo en una fábrica... 
pero la fábrica... ya trabajé como una semana. (Ancamil Coña Entrevista) 


Así también hace ver, el Chachai Juan Nahuel, quien en su testimo- 
nio resalta que muchos Mapuche llegados en el ferrocarril a la Estación 
Central se dirigían al parque de la Quinta Normal. Allí existía un sector 


los domingos donde se encontraba el Mapuche migrante con sus parien- 
tes sureños: 


|Mi hermano había venido seis meses antes...y me dijo un panadero Ma- 
puche que era de Maquehue “peñi me dijo...hay gente que no se encuentra, 
yo te voy a llevar ahí a Quinta normal” y dicho y hecho...halla encontré 
a mi hermano que lloró cuando me vío...vi a varios vecinos Mapuche de 
antes(...)No sabía que yo estaba aquí...entonces ahí encontré a primos...y 
me llevaron por ahí pa” inaugurarme (risas)... (Nahuel Millavil Entrevista) 


El populoso Parque de Quinta Normal fue un espacio informal de 
encuentro del Mapuche migrante, Carlos Munizaga en su estudio de 
1961 retrató hasta en fotografías la importancia de este espacio para las 
generaciones migrantes de Mapuche a la capital, un espacio de sociabi- 
lidad que los entrevistados no pasan por alto, en gran medida porque el 
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domingo era el único día de la semana en que se podían reunir con sus 
“parientes sureños” a compartir y conversar, aquello también se despren- 
de en el testimonio del Chachai y Lonko en Santiago Wenceslao Paillal: 


...Se trabajaba todos los días menos los días domingo; ese día nos gustaba 
mucho ir a la Quinta, eran muy quinteros los Mapuche, todos los Ma- 
puche eran quinteros. De la casa a Quinta Normal, eso era lo primero, 
Quinta Normal. Y salíamos porque había mucha gente conocida, del sur, 
Mapuche, ahí era la reunión. No era cosa de pasar, conversar y la pilsen; 
después pasábamos por San Pablo con Matucana y era reírse, entretenerse, 
nada más y todas las semanas lo mismo, como éramos tantos pajalinos 
aquí... (Paillal Entrevista) 


El Chachai Juan Nahuel llegado a la capital el año 1945, contempo- 
ráneo en los años de llegada a Santiago con el Chachai Wenceslao Pailla] 
(1951) también describe el ambiente de aquellos años en la Quinta Nor- 
mal y alrededores para el Mapuche. Dice: 


Los domingos salía a las 3 de la tarde...y después de la quinta normal me 
iba a entretener a las pistas de baile también que habían...en la Quinta nos 
encontrábamos parientes y no parientes porque reinaban los Mapuche del 
sur. (...)Mire...era entretenido iban los cantantes de la calle...de guitarra... 
los hermanos campos, y era bonito porque no había otra novedad, no ha- 
bía tele... íbamos a buscar chiquillas... íbamos a bailar a algunos locales 
por Matucana...y pa la alameda también (...) la mayoría de las veces...toda 
gente del sur, de Valdivia, Osorno, Lumaco, Chol-Chol, Carahue...pero 
abundancia de Mapuche...todos bien terniados. Se hablaba poco mapu- 


ZUgUun, pero eran pocos, algunos que hablaban, no se atrevían mucho... 
(Nahuel Millavil Entrevista) 


Pasando a la segunda dimensión señalada, aquella que atañe al ám- 
bito identitario, me centraré en el conflicto cultura] que trae consigo la 
migración Mapuche. En este punto, el discurso toma un real valor tes- 
timonial, pues en el discurso de nuestro Chacha¡ Rubén Ancamil com- 
probamos un primer momento de ocultamiento de los rasgos diferencia- 
dores Mapuche con respecto a la sociedad dominante, como una forma 
de privilegiar la estabilidad laboral, ello por sobre sus rasgos culturales 
que lo hacen un sujeto distinto a los otros. Es decir, que existe un primer 
momento de fuerte asimilación a los patrones no tradicionales Mapuche, 
esto para el caso de nuestro chachai Rubén se hará evidente en uno de 
los pocos espacios formales de asociatividad no tradicional que asume el 
Mapuche migrante, como lo son hasta ahora los sindicatos de panifica- 
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dores, espacio de organización y puesta en marcha de las demandas de 
los trabajadores de este rubro, pero donde también se encontrarán una 
buena parte de los Mapuche migrantes. En dicho ambiente, los panade- 
ros de origen Mapuche experimentarán un conflicto cultural; en esos 
primeros años, internalizan el racismo a partir de un comportamiento 
introvertido, tratando de actuar lo más desapercibidos posibles. 


No... eso no porque... realmente habían algunos Mapuche que ya estaban 
integrados en la parte directiva de los sindicatos pero ellos no hablaban el 
mapuzugun...porque había un temor en ser discriminado por ser Mapu- 
che, por hablar mapuzugun...entonces se veía ahí que cada cual buscaba 
mejor hablar el castellano como mejorar la lengua castellana, osea para 
no ser discriminado... eso era muy notorio y nunca realmente se valoró 
nuestra cultura...(Ancamil Coña Entrevista) 


Podemos apreciar entonces que para muchos Mapuche que entraron 
a convertirse en panificadores, producto de su extensa jornada de traba- 
jo, el sindicato se convertía, poco a poco, en el único espacio de encuen- 
tro con sus pares, sin embargo, aún no se visibilizaban del todo, aunque 
físicamente sí, pero culturalmente pasarán largos años para que exista 
un salto cualitativo en ese sentido. El ejercicio del idioma poco a poco 
los irá visibilizando hacia fines de la década del sesenta, mientras tanto 
¿dónde se hablaba el mapuzugun por estos migrantes? nuestro Chachai 
Rubén entrega algunas luces al respecto y viene a reafirmar que el idio- 
ma también tiene un tránsito desde el campo a la ciudad, es decir, de un 
ejercicio cotidiano y público en el campo a su confinamiento en espacios 
familiares y privados de la urbe: 


... nunca valoramos nosotros nuestra cultura que era lo que teníamos en 
el sur, solamente cuando volvíamos... a pasear, cuando yo volvía a pasear 
volvía a hablar en mapuzugun, hablar con mi mamá, entonces ahí habla- 
bamos y cuando nos juntábamos entre nosotros pero era muy poco... pero 
cuando nos juntábamos de la misma edad jóvenes no hablabamos, sino 
que derepente cuando nos encontrábamos un peñi ya de edad... ahí si le 
escuchábamos el mapuzugun, pero yo no contestaba realmente, pero en- 
tendía lo que me decía... (Ancamil Coña Entrevista) 


Siguiendo en esta dimensión identitaria, ahora trataré las primeras 
estrategias de recomposición en el espacio urbano. Este punto, unido 
al anterior son los más relevantes para nuestro análisis. Nos referimos 
a estrategias identitarias relativas a una incipiente recomposición de la 
identidad del Mapuche migrante en los sindicatos de panificadores, aquel 
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quizás que ha sufrido de peor manera los rigores colonialistas la socie- 
dad chilena, más que quizás las generaciones de Mapuche nacidos en la 
urbe. El orden cronológico del testimonio del Chachai Rubén resulta 
una especie de síntesis que nos permite hacer una comparación entre dos 
períodos destacados por el entrevistado: en primer término el período 
de los años sesenta, marcado por un ocultamiento casi total de los rasgos 
culturales Mapuche en el ámbito laboral y sindical (desde donde emerge 
el testimonio) y por otro lado, un período más contemporáneo (década 
de los noventa) donde se produce un trabajo de recomposición identitaria 
Mapuche al interior del sindicato de panificadores, pasando por un pe- 
ríodo intermedio (década de los setenta) donde este proceso dio sus pri- 
meros pasos: “...Ya después llegaron los setenta ya fuimos integrándonos 
más y fuimos nosotros mismos que... buscamos nuestros pares y había 
un encuentro entre nosotros más fluido”. (Ancamil Coña Entrevista) 
Proceso de transición que es facilitado en gran medida por el as- 
censo de Mapuche a la dirigencia de los sindicatos en la década de los 
sesenta, es el caso del sindicato de panificadores Núm. 4, uno de los más 
antiguos de Santiago, y del cual el propio Chachai Eusebio Wenchuñir 


ha sido innumerables veces elegido dirigente. Esto es lo que cuenta al 
respecto: 


... el presidente en ese tiempo del sindicato n * 4 era Segundo Nanco que 
era joven, también estaba Segundo Nahuelan y Ricardo Coña (...) Mira 
peñi y con mucho orgullo lo digo, yo llevo muchos años de dirigente desde 
el 67” y ya era Director de este sindicato Núm. 4, siempre me elegían, yo 
estuve en total 12 años en el cargo de presidente, primero fui tesorero el 
año93”, en las directivas en este sindicato desde que yo llegué me recuerdo 


que siempre hemos sido Mapuche los que componemos la directiva en ma- 
yoría... (Wenchuñir Ancamil Entrevista) 


Otras de las experiencias de asociatividad de los sectores popu- 
lares en las cuales se insertó el Mapuche migrante, fueron las organi- 
zaciones de los pobladores por una vivienda digna hacia la década del 
sesenta. Cuantitativamente hacia esta década los pobladores que vivían 
en la periferia de Santiago sumaban a más de cien mil familias, aproxi- 
madamente 700.000 personas, significando un tercio del total de la po- 
blación santiaguina. Aquellos pobladores en su mayoría eran migrantes 
de diversos sectores rurales del país, que colapsaron los programas de 
viviendas sociales de la época. (A. De Ramón, 2000: 242) por lo tanto, los 
campamentos y “tomas” de terrenos se convirtieron en una necesidad de 


180 


Felipe Domingo Curivil Bravo 


los nuevos, pero marginados habitantes de la ciudad, entre ellos una gran 
cantidad de Mapuche migrantes. Llegado a Santiago en 1945 el Chachai 
Juan Nahuel relata parte de esa experiencia vivida a fines de la década de 
1950 y principios de la década de 1960 en la comuna de Ñuñoa. Cuenta: 


...un pariente de allá de Molco me dijo que estaban vendiendo una mejora 
en el campamento...y compré una mejora. Entonces nos organizamos en 
directivo...así pa” que no nos sacaran y formamos un comité de los pobla- 
dores por mientras, compramos fonolitas y así quedamos firmes, y habían 
parlamentarios buenos que nos apoyaron...no como ahora que se acuer- 
dan todos de los pobres...y así peñi nos fuimos organizando”. (...) “...Tenía 
distintos nombres eran varios campamentos, San Eugenio, San Nicolás, 
Maule, Lo Encalada sur y Lo Encalada norte...Pal mundial del 62? nos 
taparon de panderetas pa” que no se viera pobreza...mientras se levantaban 
las casas que no estaban terminadas...yo aquí llegué el 2 de diciembre del 
62”.y estaba integrado en la dirigencia de la población...éramos siete diri- 
gentes. y nos defendieron el finao” Palestro, Orlando Millas...y nosotros 
duros también, en ese tiempo teníamos de presidente a Jorge Alessandri... 
esto fue conquista de nosotros... (Nahuel Millavil Entrevista) 


También en ese sentido se enmarcan las siguientes palabras del Cha- 
chai y Lonko en santiago Wenceslao Paillal, destacando los logros de 
una “toma” de terreno en 1970 en el sector de Barrancas- Pudahuel hoy 


comuna de Lo Prado: 


...Aquí donde yo vivo, nació de una toma de terreno, el 24 de Agosto del 
año setenta, nosotros entramos el 25 de Agosto, éramos mi mujer, m1 Cu- 
ñada, yo me vine del trabajo. Ya tenía tres hijos la Mercedes era guagúl- 
ta, después nacieron tres más”. (...) “...Esto era una chacra, una parcelita 
más o menos grande, el dueño creo que estaba en Argentina, Mendoza, 
no sé dónde andaba pero no estaba en Chile, no pagaba nunca derecho, 
había una persona que sacaba jugo de la parcela, cosechaba, criaba animal, 
crianza de chancho, de todo. No le pagaba a nadie derecho. Entonces hi- 
cimos la toma, pero querían sacarnos. Entonces pedimos ayuda a los par- 
lamentarios, por eso nos respetaron. Después Salvador Allende lo aprobó 
altiro. Por eso antes del año teníamos un departamento, en ninguna parte 
se ve eso, ya no se hace eso, este es tremendo apartamento, en ninguna 


parte lo hacen ahora, no hay nada... (Entrevista) 


Ahora bien, uno de los aspectos a destacar del componente Mapu- 
che de los campamentos y tomas de terrenos en aquellos años, es el po 
jugado como dirigentes en la organización de los pobladores, como € 
caso del Chachai Juan Nahuel que también relata a grandes rasgos lo que 
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se vive con el Mapuzugun en el campamento. Di 


ce: 
No...no era el único Mapuche en la directiva, habían más como Alberto 


Huencho, en las asambleas habían varios que eran Mapuche...y nosotros 
s contentos”. (...) “...Si... y entre nosotros hablabamos ma- 


puzugun...entre Mapuche solo acá en la casa...en la calle difícil...los winka 
no entienden lo que estábamos hablando...pero no debe asombrarse por- 
que estamos en su país...en su tierra...donde estaban de principio. (Nahuel 


Millavil Entrevista) 


aquí quedamo 


Así también nos continúa relatando el chachai Wenceslao Paillal, 


visibilizando su experiencia de Mapuche migrante en Santiago hacia la 
década de 1960, siendo parte de aquella masa marginal que aspiraba a un 
espacio dentro de la sociedad urbana. Esto es lo que cuenta: 


...En esta toma participó harto Mapuche, aquí mismo hay como cuatro 
que estuvieron en la toma. Hay muchísimos. Llegaron aquí también, los 
que nunca tuvieron nada, no tenían casa. Y este pedazo estaba intocable, 
tenían miedo de tomarlo, tenían miedo. Y cuando estaba Allende, ahí se 
tiraron; pero también me acuerdo cuando estaba el Frei que se fueron pa 
allá pa abajo, a hacer tira el campamento, el Frei pero qué cosa no hizo... 
(Paillal Entrevista) 


Otra experiencia de asociatividad Mapuche para aquella primera 


generación de Mapuche migrantes a la capital hacia la década de 1950, 
es aquella que cuenta el Chachai Wenceslao Paillal, entorno al Futbol 
amateur en Santiago, quizás una continuidad de lo que se vivía con los 
tradicionales “torneos” en el campo, importante es también la reflexión 
que entrega el Chachai: 
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«El año cincuentainueve con un amigo que falleció, Carlos Ancamil, fui- 
mos a un club deportivo de los huinka, un club de fútbol. Nos hacían 
Jugar tres a cinco minutos, pagábamos la camiseta, jugábamos un ratito 
y pa” afuera porque tenía que entrar otro huinka, ellos podían jugar más. 
Nosotros, éramos muy palomilla los dos, teníamos hartos amigos y con- 
versando nos dijimos: ¿por qué no organizamos un club Mapuche? Y le 
ponemos nombre de Cautín. Pero nunca pensamos en poner nombre Ma- 
puche, eso no estaba en la mente. A pesar de todo lo que me decían, lo que 
me contaban, las historias, pero nunca yo lo tomé en cuenta, nunca pensé 
en lo que le sucedía a mi pueblo. Cuando vivía en Pajal siempre estaba por 
alrededor no más, por Huentue, Choll Choll, Galvarino, Temuko, por ahí 
no más. No sabía de más allá, de otros lados Traiguén, Lonquimay, yo no 
sabía lo que pasaba, no sabía mucho de estos movimientos Mapuche por 
que en Pajal no se veían. Después organizamos otro club, había harto Ma- 
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puche, la mayoría Mapuche, dirigentes de Nueva Imperial, de Carahue, 
de varias partes, había huinkas del sur también. Me hice hartos amigos... 
(Paillal Entrevista) 


Se indicaba más atrás, que en los relatos de migraciones del campo 
a la ciudad, es común encontrar la conformación de una red familiar o 
de amistades al momento de la llegada a la ciudad, que servirá de apoyo 
para el recién llegado sobretodo en el ámbito laboral. En la migración 
Mapuche a Santiago de mediados del siglo xx, confirmando con los tes- 
timonios recopilados, son evidentes estas redes que se indicaban antes, 
sin embargo, en el testimonio del Chachai Wenceslao Paillal, se eviden- 
cia una red familiar en la ciudad más amplia, una informal cooperativa 
Mapuche a fines de la década de 1950 denominada “Hijos de Pajal”, que 
sirve principalmente de apoyo económico a los familiares emigrados de 
la comunidad de origen y que se convierte en otra experiencia de una 
temprana asociatividad Mapuche. Esto aparece en su relato personal: 


... Cuando fue la idea de la organización, fue porque ya se sabía que habían 
problemas, la gente que llegaba aquí siempre tenía problemas, entonces 
nosotros formamos una organización que se llamaba, pero entre nosotros, 
la familia no más, se llamaba “Hijos de Pajal”. Para juntar plata todos los 
meses, por si algo pasaba a los familiares, a la gente, pa que tuvieran plata. 
Ahí se dejaba un aporte mensualmente por si le pasaba algo a algún fami- 
liar aquí o allá en el sur, eso era para poder tener dinero, esa era la meta. 
Duró cómo dos o tres años no más, siempre hay envidia, que uno habla 
mal del otro y así se deshizo no más. Era para nosotros mismos, para cual- 
quier cosa urgente se podía usar ese dinero. Había otras organizaciones 
pero de Pajal éramos los únicos, éramos un buen grupito, de otra gente, de 
otro lof también había ahí... (Paillal Entrevista) 


Producto del golpe de Estado en 1973, las organizaciones sindicales 
fueron sistemáticamente perseguidas por los aparatos de seguridad del 
régimen militar, victimas de esta persecución también fueron los diri- 
gentes de los sindicatos de panificadores de Santiago, entre ellos Ma- 
puche, así nos relata el Chachai Eusebio Wenchuñir y lo ocurrido en el 


sindicato Núm. 4: 


s nos afectó mucho, yo fui perseguido como sindicalista, de 
nuestro dirigente presidente Segundo Nanco, estuvimos 
tres meses sin saber nada de él, lo pasaron por muerto, entonces pasamos 
una época muy difícil, fuimos perseguidos primero como dirigentes pani- 
ficadores y también como Mapuche”. (Entrevista). 


“...A NOSOLro 
aquí sacaron a 
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Por último, a fines de la década de 1960 en Santiago, existió otra 
experiencia de asociatividad generada por propios Mapuche, (como se 
expresaba en la introducción a la investigación), una versión en Santiago 
de lo que se vivía en territorio Mapuche con la Corporación araucana 
a mediados del siglo xx, era la Sociedad o Liga Araucana Galvarino de 
Santiago, propiciada por Mapuche letrados, profesionales, es decir, una 
elite Mapuche. Claramente una vía minoritaria de asociatividad Mapu- 
che en comparación a las experiencias que hasta aquí se han analizado. 
Sin embargo, el carácter cultural de ella es más marcado que las expe- 
riencias masivas donde el Mapuche se inserta, parte de ese fragmento 
de historia, nos entrega el Chachai Eusebio Wenchuñir, quien además 
de ser un sindicalista panificador Mapuche, integró en menor medida a 
fines de la década de 1960 esta Sociedad o Liga Araucana Galvarino de 
Santiago. Me cuenta de ello: 


“-. Yo estoy hablando de los fines de la década del sesenta, funcionaba pa- 
ralela a los sindicatos, la integraba profesores, gente Mapuche con estudios 
universitarios, abogados y uno que otro panificador, yo ahí me reencon- 
tré con lo Mapuche, pero por el trabajo participé poco, pero después se 
transformó en liga cultural Mapuche que manejó el peñi Manuel Ladino, 
después de Sociedad Galvarino se transformó en Liga Milielche... (Wen- 
chuñir Ancamil Entrevista) 


Experiencia de asociatividad formal minoritaria Mapuche de me- 
diados del siglo xx y que tiene sus antecedecentes en la década de 1930 y 
de la cual es necesario investigar y reconstruir para la memoria histórica 
del movimiento Mapuche. 

Es así como llegamos a momentos más contemporáneos que van 
dejando atrás ese momento de enmascaramiento, a un momento de au- 
topercepción positiva y de resurgimiento. Lo que sorprende es que este 
proceso se viva siempre al interior de una estructura Organizativa ur- 
bana, propia de los sectores obreros, lo que por un lado demuestra el 
alcance que puede tener la sindicalización en la cultura de sus integran- 
tes, y cómo los Mapuche poco a poco van tomando protagonismo al 


interior del sindicato, lo que el antropólogo mexicano Guillermo Bonfil 


Batalla denomina “control cultural”, es decir, una cultura minoritaria 


que se posiciona frente a una cultura mayoritaria, donde el grupo hace 
suyo elementos culturales que proceden de otra cultura, generalmente la 
dominante, y los pone al servicio de sus propios propósitos, de sus de- 
cisiones autónomas (Bonfil Batalla, 1990) estrategia que se refleja en las 
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siguientes palabras del Chachai Rubén: 


..pero también se decía que los Mapuche éramos mayoría... pero no ejer- 
cíamos ese rol protagónico en los sindicatos hasta después de los noventa, 
después de los noventa sí que agarramos un liderazgo en el sindicato y 
hablabamos nuestra lengua, hablábamos el mapuzugun y de a poco empe- 
zaron la asociaciones indígenas hasta que después llegó a formar un ente 
del Estado que se llama CONADI y donde de alguna manera comenzamos a 
buscar por ese conducto como, no cierto poder agruparlo... y vivir nuestra 
propia identidad y en esa asociaciones nosotros hoy día... acá en este sin- 
dicato de panificadores número 1 de interempresas tiene dos agrupaciones 
indígenas, Mapuche ahora no indígena... Mapuche, que es la Trayenko que 
se formó hace 4 años, y lleva dos años la que formó y se llama Leufu Mapu, 
entonces ahí nosotros encontramos que...ahí ahora tenemos el kultrún, 
la trutruka, tenemos el wiño... y queremos unir...ya hemos hecho purriin 
aquí en el sindicato, en vez de bailar cumbia nosotros aquí realizamos 
purrun...hemos hecho Nguillatún también, y gracias a dios yo me siento 
muy bien identificado en ese sentido... (Ancamil Coña Entrevista) 


El largo nitram sostenido con nuestro Chachai Rubén Ancamil 
viene a confirmar lo propuesto por Carlos Munizaga (“Estructuras”) y 
también por Pedro Marimán respecto a las razones que motivaron el 
éxodo de nuestros mayores desde territorio Mapuche a Santiago, sin em- 
bargo, ambos autores no profundizan en la asociatividad generada por 
los Mapuche en estructuras organizativas propias de los sectores popu- 
lares urbanos, en este caso un sindicato del rubro más característico del 
Mapuche migrante, y cómo al interior de éste comienza un proceso de 
visibilización de la identidad diezmada en un primer momento, pero que 
resurge a poco andar, comenzando por el idioma y llegando en la actua- 
lidad al ejercicio de actividades culturales propias del mundo Mapuche 
tradicional (Palin, Nguillatún, Purrun etc). Un fenómeno similar al del 
sindicato Núm. 1 ha ocurrido en el sindicato Núm. 4 de panificadores de 
Santiago, con la abierta apropiación en la actualidad de este espacio de 
organización de parte de los Mapuche migrantes, así hace ver el Chachai 
Eusebio Wenchuñir: 


Hoy en día nos saludamos en las asambleas en mapuzugun, acá en este 
sindicato son todos los dirigentes Mapuche, en aquellos tiempos donde 
llegué era difícil encontrar peñi en las directivas aunque si los había, cuan- 
do yo llegué eran dirigentes Winkas, Hoy en día se ha ido cambiando, por 
ejemplo en el sindicato Núm. 3 hay un dirigente Mapuche, en el 6 hay un 
solo winka en la directiva los demás todos Mapuche, en el Núm. 1 son 


185 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWUN 


toda la directiva Mapuche y así...acá en Santiago se fue de condo 
Se han formado varias asociaciones Mapuche en los sindicatos, primero 
fuimos nosotros como Kofquecura, fuimos como los promotores, después 
en el sindicato Núm. 1 se formaron dos asociaciones, en el Núm. 3 hay una 


asociación... (Entrevista) 


El tema ha sido muy poco investigado desde esta perspectiva, la 
mayoría de los trabajos apuntan a los procesos actuales de resignifica- 
ción identitaria Mapuche en Santiago, olvidándose de los antecedentes 
que marcan el actual resurgimiento, O incluso, considerándolo como un 
antecedente negativo. Las menciones a este período se reducen a cons- 
tatar y/o condenar ese ocultamiento del cual hemos hablado, que se ha 
confirmado a través de los testimonios, sin embargo, son estos mismos 
los que nos abren un nuevo frente investigativo: cómo el Mapuche salió 
incipientemente de esos primeros momentos valiéndose de estructuras 
organizativas no tradicionales como el caso del Sindicato en los Chachai 
Rubén Ancamil y Eusebio Wenchuñir y no a través de organizaciones 
tradicionales Mapuche. Tomando en cuenta la gran cantidad de Mapuche 
que son panificadores, este hecho es significativo en la investigación de la 
recomposición identitaria Mapuche en la urbe, hasta ahora centrada en la 
visión de comunidad reduccional en su versión urbana. 

En conclusión este artículo-investigación posee un carácter inicial, 
cuyo objetivo es señalar el camino a futuras investigaciones que profun- 
dicen en los nudos explicitados, sin embargo, se pueden establecer las 
siguientes conclusiones: En primer término las motivaciones del éxodo 
tienen su origen en factores estructurales insoslayables, principalmen- 
te la presión demográfica sobre las reducciones Mapuche, espacios pe- 
queños a los cuales fue confinado el pueblo Mapuche de este lado de la 
cordillera con posterioridad a la invasión y ocupación militar del Esta- 
do Chileno sobre territorio Mapuche a fines del siglo x1x. Segundo, la 
migración Mapuche desde las comunidades de origen no es lineal del 
campo a la ciudad, sino que posee etapas que se pueden confirmar en los 
testimonios recogidos: primero migrar cerca de la comunidad a algún 
fundo para trabajar como peón y asegurar la sobrevivencia; posterior- 
mente, la migración a un centro urbano cercano para posteriormente 
llegar a la Fitawarria de Santiago. Por lo tanto, la migración tampoco 
debiera pensarse como un proceso mecánico y unidireccional del campo 
a la ciudad, sino que tiene sus transiciones y etapas, que poco a poco 
van adaptando al sujeto Mapuche a nuevas condiciones económicas y 
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socioculturales. 

Tercero, aquel escenario que algunos trabajos han denominado de 
“ocultamiento” de los rasgos culturales Mapuche para el período investi- 
gado (1940-1970), trabajos que por lo demás se circunscriben a una etapa 
contemporánea de reidentificación en la ciudad, es mas bien un escenario 
identitario de dialéctica del colonialismo pues la internalización y re- 
producción de un comportamiento colonizado tiene sus límites cuando 
existe la capacidad de los mismos sujetos de una reidentificación subje- 
tiva que hace posible una nueva asociatividad Mapuche como producto 
del colonialismo también, pero ahora para poco a poco liberarse. Así se 
pudo evidenciar en los testimonios citados, principalmente en dos es- 
pacios: al interior de los sindicatos de panificadores como también en 
los lugares de residencia, sobre todo campamentos y tomas de terrenos. 
Espacios donde los Mapuche migrantes convivieron con una fuerte dis- 
criminación, que no ha desaparecido hasta nuestros días. 

Sin embargo, la más importante e interesante conclusión, es el pro- 
ceso temprano de resurgimiento Mapuche en la capital, apropiándose 
de estructuras organizativas propias de los sectores populares a comien- 
zos de los años sesenta, generándose nuevas prácticas de asociatividad, 
distintas a la tradicional rural. Son distintos espacios de participación 
social Mapuche, donde se tensionan la identidad del sujeto migrante, en- 
tre estas experiencias analizadas están los sindicatos de panificadores, 
organizaciones de pobladores, clubes de futbol amateur y cooperativas, 
destacándose las dos primeras principalmente por la masividad de ellas. 

En estas experiencias se refleja con claridad que la apropiación o 
integración a estructuras organizativas de la urbe, por parte de los Ma- 
puche migrantes de mediados del siglo xx a Santiago, respondería más 
bien a un momento de transición que viene a superar aquellos primeros 
años marcados por una fuerte discriminación de la sociedad mayor y 
por ende de internalización del racismo colonialista y su reproducción 
“hacia adentro” de la fragmentada sociedad Mapuche tanto en un con- 
texto rural como urbano, pues tanto o más como en la ciudad, en las 
comunidades traumáticamente reducidas en su territorio, los dispositi- 
vos psico-sociales del colonialismo del Estado-nación se desplegarán en 
los sujetos, lo cual como se podría interpretar de autores como Frantz 
Fanon o Stuart Hall esta reproducción de la dominación colonial pro- 
vocará una cuadro de deshumanización constante donde el sujeto Ma- 
puche tanto del campo como de la ciudad asume la llamada identidad 
de la subordinación, analizada incipientemente en el segundo capítulo, 
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sin embargo, la anterior cara contemporáneamente tiene su antítesis, por 
ello en el tercer capítulo hablamos de la dialéctica del colonialismo, pues 
en aquellos momentos críticos de mediados del siglo xx para la super- 
vivencia de la sociedad Mapuche, son precisamente los sujeto Mapuche 
anónimos, alejados de los grandes relatos históricos del pueblo Mapuche 
y sus trayectorias desgarradas y fragmentadas de vida, quienes generan 
poco a poco la capacidad de la reidentificación subjetiva en las urbes 
como Santiago, demostrándonos de paso nuestros chachai y sus relatos 
de vida recopilados, la presencia de una historia de larga duración en la 
sociedad Mapuche (como expresábamos al inicio), me refiero a la capaci- 
dad que esta tiene de ser una cultura dinámica y bajo ningún parámetro 
aislada, ni antes ni menos en la actualidad. 

Así entonces, el actual proceso ascendente de reidentificación en 
Santiago, tiene un precedente importantísimo en estas experiencias que 
marcan una temprana asociatividad Mapuche en la urbanidad, hasta aho- 
ra escasamente investigada, desconocida y/o ignorada por el indigenismo 
colonialista, abriendo un nuevo frente investigativo en la recomposición 
identitaria Mapuche en la ciudad y develando un tema y/o problematiza- 
ción importante para la reconstrucción de una historia nacional Mapu- 
che, y por tanto, abriendo nuevos desafíos que nos corresponde a asumir 
a los investigadores Mapuche. 


Testimonios y/o Nútramkafe 


ANCAMIL CoÑa, Rubén Darío (panificador Mapuche, 61 años). Entrevista perso- 
nal. 23 de junio de 2005. 


NAHUEL MILLAvVIL, Juan Segundo (ex dirigente poblacional de Ñuñoa). Entrevista 
personal. 17 octubre 2005. 

ParLLaL, Lonko Wenceslao (organización Mapuche Meli Wixan Mapu). Entrevista 
realizada por Javiera Chambeuax y Paulina Pavez. alumnas de Antropología 
Social, Universidad Academia de Humanismo Cristiano. 2003-2004. 

WENCHUÑIR ANCAMIL, Eusebio (panificador Mapuche, 


59 años). Entrevista perso- 
nal. 8 de noviembre de 2005. 
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Migración Mapuche y continuidad colonial 


EnrIQUE ÁNTILEO BAEZA 


L A migración Mapuche es uno de los tantos procesos que ha experimen- 
tado nuestra sociedad desde la instauración del colonialismo chileno. 
Una íntima relación se teje entre la reducción territorial post-ocupación 
militar de fines del siglo x1x y la movilidad de nuestra gente hacia los cen- 
tros urbanos. En el presente artículo, sostengo que, durante el siglo xx y 
en la actualidad, no estamos frente a un proceso voluntario derivado de 
decisiones libres y sin presiones. Todo lo contrario, la llegada de población 
Mapuche a ciudades en el mismo Wallmapu o fuera de él (como el caso de 
Santiago), obedece a factores estructurales de dominación, que se trans- 
forman constantemente, pero cuya conformación colonial sigue vigente. 
Hoy, en tiempos de desenfrenado neoliberalismo, vale la pena revi- 
sar nuevamente nuestras experiencias de migración, a la luz de las lógicas 
económicas y de las ideologías tras las políticas indígenas. Sabemos que la 
producción escrita sobre Mapuche de ciudades es vasta y es atendible des- 
de diversos enfoques, pero nos mueve la urgencia de tensionar la historia, 
las relaciones, los estudios y evidenciar las contradicciones que emergen 
de esta realidad, en una interpelación a la sociedad con la que convivimos, 
perotambiéna nuestro propio pueblo y sus maneras de mirarestasituación. 
Me enfocaré principalmente en el caso de Santiago dada su relevan- 
cia demográfica. Según el Censo del Estado chileno del 2002, en Santia- 
go residirían cerca del 30% de la población Mapuche a nivel nacional, 
Porcentaje similar a las cifras de la región de la Araucanía. Un siglo de 
migración ha constituido a Santiago como un lugar y proceso ineludible 
para cualquier análisis y proyección sobre nuestro pueblo. Situarlo en 


193 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWUN 


la discusión Mapuche ha sido una ardua tarea y, por Supuesto, reviste 
complejidades que intentaremos poner sobre la mesa. y 

Diversos son los nudos que nos mueven en la elaboración de esta 
reflexión. Me interesa poner en tela de juicio, en primer lugar, las caren- 
cias de la lectura urbano-rural, visión que ha impregnado numerosos 
trabajos sobre dinámicas organizacionales, problemas identitarios, etc. 
Asumo, en esta perspectiva, un análisis crítico acerca de las migraciones 
a Santiago que intenta problematizar y politizar la cuestión; que no sólo 
dé cuenta de patrones residenciales, sino que proponga una interpreta- 
ción considerando la continuidad de la estructura colonial en Chile. 

Por otro lado, nos mueve la posibilidad de compartir una reflexión 
sobre las políticas indígenas multiculturalistas de la post-dictadura 
como transformación y continuidad del vínculo colonial en el contexto 
neoliberal, con una bajada especial a la situación de indígenas urbanos 
como foco de interés de la intervención estatal. 


Más allá de lo urbano y lo rural 


La medición censal de 1992 en Chile arrojó un enorme número de po- 
blación indígena residente en Santiago. Sumado esto a la coyuntura del v 
Centenario y al posicionamiento de las temáticas indígenas en América 
Latina, creció el interés intelectual por el tratamiento del fenómeno. An- 
teriormente, fueron escasas las reflexiones sobre migración indígena y 
residencia urbana; algunos ejemplos de esos pocos trabajos para el caso 
Mapuche fueron realizados por Carlos Munizaga (1961), José Bengoa y 
Eduardo Valenzuela (1984) o Sonia Montecino (1990). 

Una década después, las cifras del Censo de 2002—más allá de los 
graves problemas en las preguntas de adscripción étnica y los cerca de 
trescientos mil indígenas menos en esta medición—volvieron a resituar 
el fenómeno de la población urbana y particularmente la importancia del 
caso santiaguino como polo migratorio.' Del total indígena, según este 
instrumento, un 64,8% reside en zonas urbanas, mientras que un 35,2% 
habita en sectores rurales. En el caso particular de nuestro pueblo, los 
datos son muy parecidos: el 62,4% habita en ciudades y el 37,6% en es- 
pacios rurales (INE-MIDEPLAN 2005). 

Con estos antecedentes como telón de fondo, podemos señalar que 
Santiago se ha convertido en el centro de investigación sobre la vida de 


1. Véase GUNDERMANN, FOERSTER, VERGARA (2005) o VaLDÉS (2004) 
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los Mapuche en las ciudades, dejando a un costado las residencias urba- 
nas en otros lugares. Según este último Censo, en la capital viviría cerca 
del 30,37% de la población nacional Mapuche (604.349 personas). Du- 
rante los últimos veinte años han aumentado los trabajos sobre Mapuche 
urbanos, la literatura en torno al tema aporta varios elementos a la com- 
prensión de procesos de reafirmación de la identidad étnica, procesos 
de etnogénesis y etnificación, surgimiento de discursos etnonacionales, 
dinámicas organizaciones y experiencias migratorias.? 

En líneas gruesas, la necesidad de dar cuenta de la migración Ma- 
puche y la inserción en espacios citadinos (en sus heterogéneas dimen- 
siones), más el énfasis puesto en el caso de Santiago, ha derivado en la 
preponderancia de la distinción urbano/rural para el análisis de los mo- 
vimientos poblacionales Mapuche y su establecimiento urbano. Esta 
dicotomía, independiente de que existan perspectivas críticas a ella, ha 
ganado terreno en la discusión, en la discursividad de organizaciones y 
dirigentes y ha sido también utilizada para el diseño e implementación 
de políticas específicas. No obstante, creemos que este modelo cada vez 
más agota su alcance en el presente político del movimiento Mapuche e 
incluso resulta funcional muchas veces a los intereses de terceros. Si bien 
puede entregar valiosos elementos para la caracterización de formas de 
vidas y experiencias urbanas, es un concepto despolitizado, en el sentido 
de su escasa interrelación con las discusiones sobre derechos colectivos, 
autodeterminación y territorialidad que llevan adelante los sectores más 
críticos del movimiento. 

La distinción urbano/rural se vuelve entonces una reducción, en la 
medida que encierra la realidad social Mapuche en estas características 
residenciales. Como lo indica Álvaro Bello, el concepto “no dice mucho 
acerca de los sujetos en tanto protagonistas de procesos que implican a la 
etnicidad, la clase y/o el género, sólo designa una condición que podría- 
mos denominar “demográfica” y que se refiere al hecho de vivir o haber 


2. Véase con especial énfasis los trabajos de Nicolás Gissi y Andrea Aravena. Ésta última es 
una de las investigadoras que más ha trabajado la problemática urbana. Los trabajos de Ara- 
vena han puesto énfasis en el plano de la discriminación, la estigmatización y negación de la 
población Mapuche en Santiago, así como en los orígenes históricos, económicos y sociales de 
la migración a la metrópolis. Desde nuestra perspectiva, lo más relevante de su planteamiento 
es el lugar que otorga a la memoria colectiva (Aravena “El rol”) y a las organizaciones en la 
etnicidad Mapuche desplegada en el contexto santiaguino (Aravena “Los Mapuche”). En el 
caso del estudio de Nicolás Gissi, lo más destacado lo encontramos en el intento de com- 
prender la situación urbana Mapuche en un contexto general de reivindicación étnica y en la 
deconstrucción del concepto Mapuche urbano, que acarrea una negación de la historicidad y 
memoria colectiva de la sociedad Mapuche. 
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nacido en la ciudad” (3). Además es un concepto sin historicidad en cuan- 
to tiende a soslayar las razones de la problemática migratoria y, por ende, 
elude uno de los aspectos más dramáticos del colonialismo en Chile. Al 
rehusar los componentes políticos e históricos de la migración, se vuel. 
ve en un potente agente discursivo de las políticas coloniales actuales. 

En este contexto, se hace necesario acudir a nuevas formas de en- 
tender el caso particular de Santiago y de otras realidades citadinas, mi- 
rar el problema de la urbanidad más allá de su especificidad, destrabar 
la discusión y potenciarla a la luz de la reivindicación territorial y de 
una lectura anticolonial. Creo en la innegable importancia del concep- 
to de territorio para una comprensión más abarcadora del problema de 
los Mapuche santiaguinos. Sin la presencia de esta demanda —sentida y 
desarrollada hoy en múltiples formas por nuestro movimiento— como 
parte de su análisis, la urbanidad se transforma en una realidad etérea, 
desprovista de contexto, deshistorizada y despolitizada. 

Para despejar dudas, no planteo que el problema en sí de lo urbano 
sea desechable, porque evidentemente tiene sus propias complejidades, 
pero preferimos abordar desde otra perspectiva el debate al respecto. Par- 
timos dando cuenta de la existencia de Mapuche urbanos no sólo en San- 
tiago sino también en Valparaíso, Viña del Mar, Rancagua y también en 
Concepción, Cañete, Temuco, Valdivia, Osorno, etc. Según los censos, 
la mayoría de nosotros vivimos en ciudades, y en menor medida en las re- 
ducciones impuestas de inicios del siglo xx, transformadas posteriormen- 
te en “comunidades indígenas” a partir de la normativa de 1993. Más allá 
de la importancia histórica de las comunidades hasta el presente, enfren- 
tamos hoy una transformación indesmentible: los múltiples, intricados y 
diversos espacios que ocupa hoy la sociedad Mapuche. Pero si el análisis 
urbano/rural queda corto, lo que podría diferenciar estas urbanidades de 
las que hemos hablado es otra distinción: el estar situado/no situado en el 
territorio histórico Mapuche o lo que asumiremos acá como Wallmapu. 

Desde nuestra perspectiva, no reviste las mismas características vi- 
vir en Temuco que en cualquier población de Santiago. Si tomamos este 
enfoque, el problema ya no radicaría en si el Mapuche vive o no en la 
ciudad o en el hecho de dejar el lof o quedarse. El problema sería el lu- 
gar desde donde se habla, se actúa y se moviliza. En tal sentido, lo que 
humildemente pongo en discusión, dando cierta continuidad a reflexio- 
nes anteriores, es una apertura para comprender el problema muchísimo 
más allá de Mapuche urbanos y Mapuche rurales, muchísimo más allá 
de comuneros o no comuneros. Nos abrimos así a entender la migración 
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en el marco de relaciones coloniales vigentes, en el marco de violentos 
procesos de despojo y desplazamiento, como un problema geopolítico de 
mayor alcance, ante el cual es necesario tomar posiciones. 


El recorrido de la diáspora 


Frente a las limitaciones políticas urbano/rurales, podemos situar el 
concepto de diáspora. Evidentemente, “nadie anda por ahí hablando de” 
diáspora—ni en la capital del Estado chileno ni en el sur; de hecho, su 
uso ha sido principalmente un aporte de los intelectuales para dar un 
giro distinto al análisis de realidades como Santiago. Desde mi perspec- 
tiva, se trata de un concepto bastante desafiante para el movimiento, que 
por un lado podría permitir la apertura a lecturas políticas acerca de los 
movimientos migratorios arraigados en la historia y, por otro, llamaría 
a redefinir muchos elementos que tienen relación con el discurso de la 
identidad y la nación. 

Según Jana Evans Braziel y Anita Mannur, el término diáspora pro- 
viene del griego diasperien (dia significa “a través de” y sperien se tradu- 
ce como “sembrar o dispersar la semilla”) y su uso data del siglo 11 a.C. 
Generalmente refiere al traslado masivo de pueblos fuera de su territorio 
por razones políticas, económicas o militares. Como lo indica Gabriel 
Izard, en su estudio del caso de la diáspora africana, el concepto “hace 
referencia a grupos que han sido desplazados de su lugar de origen a 
través de la migración, el exilio, etcétera, y se reubican en otro territorio. 
Las comunidades diaspóricas tienen además como una de sus principales 
características el hecho de cimentar, en ocasiones, su identidad a partir 
de un territorio primigenio, que se convierte en punto de referencia so- 
bre el que se construyen las distintas expresiones de la etnicidad” (91). 

No obstante, conforme el concepto ha ido adquiriendo fuerza en el 
mundo académico, cada autor ha puesto en relieve diversos puntos que 
implican una definición cada vez más amplia. Según la venezolana Mi- 
reya Fernández, pueden distinguirse dos probables campos que trabajan 
la concepción de diáspora. Por un lado, lo relacionado con el desplaza- 
miento de pueblos que mantienen conexión con su tierra y Su historia, 
que se vinculan con la sociedad donde se encuentran, pero manteniendo 
una identidad de grupo diferenciada. Por otro lado, un campo donde 
adquiere relevancia la relación del individuo, su identidad y las transfor- 
maciones que se producen en la convivencia con otras sociedades, en fin, 
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los procesos transnacionales, des-localizados e híbridos. 

En el caso Mapuche, el uso del concepto de diáspora sin duda se ha 
vinculado en mayor medida con la dimensión territorial y, en menor gra- 
do, con las transformaciones identitarias. Además, el camino recorrido 
por el concepto es relativamente reciente. Si bien un número importantes 
de intelectuales Mapuche han reflexionado sobre los Mapuche urbanos 
o sobre el caso de Santiago, un segmento pequeño es el que ha introdu- 
cido y sostenido el concepto de diáspora para la realidad migratoria Ma- 
puche.? El concepto remitiría al conjunto de la población Mapuche que 
ha salido o se encuentra fuera del Wallmapu, entendiendo éste como el 
territorio histórico que se extiende al sur del río Bío Bío hasta la región 
de Los Lagos en Chile (Ngulu mapu) y que se emplaza en la parte sur de 
Argentina (Puel mapu). 

El recorrido de la diáspora se inicia con los trabajos de Pedro Mari- 
mán y Diane Hugheney (1993,1995), para la visibilización del problema 
migratorio a la luz de los datos censales. Posteriormente Pedro Marimán 
(1997) profundizará sobre el asunto, entregándole un contenido político 
de mayor alcance. Un material inevitable es el texto de José Ancán y 
Margarita Calfío, publicado en la Revista Liwen en 1999. Más adelan- 
te, Víctor Naguil (2005), escribirá sus reflexiones programáticas sobre 
autogobierno y el lugar de la diáspora en el periódico Azkintuwe. Por 
último, están las aproximaciones expuestas por los historiadores Pablo 
Marimán, Sergio Caniuqueo, José Millalén y Rodrigo Levil en su libro 
colectivo Escucha Winka... (2006). Estas serían las contribuciones que se 
han realizado con mayor fuerza a la comprensión de las migraciones y 
asentamientos de población Mapuche fuera del territorio histórico como 
diáspora. Revisemos un poco este camino. 

El documento del historiador Pedro Marimán Quemenado (1997) 
ocupa un lugar en el inicio de las reflexiones diaspóricas Mapuche. En 
ese sentido, este material resulta significativo para las futuras reflexiones 
que irán socializando su uso. El texto está escrito en clave nacionalista y 
se conecta con la construcción de un proyecto político que inexorable- 
mente debe discutir con el lugar otorgado a los Mapuche que son parte 
de este exilio forzado, luego de la dislocación territorial impuesta por el 
Estado chileno. José Ancán y Margarita Calfío (1999) posteriormente 


3. Dentro de esta línea de estudio y debate, he revisado los siguientes trabajos de auto- 
res Mapuche: Fernando QUILALEO (1992) José ANCcÁN (1994, 1995), Ramón CurIvIL (1994), 
Eduardo CurILÉN (1995), Clorinda CumINao (1998), Marcos VaLDÉs (2000), Geraldine 
ABARCA (2002), Felipe CurIvIL (2006), Ana MILLALEO (2006), Liber Osor10 (2009), entre 
Otros. 
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refuerzan el concepto, considerando la diáspora quizás como el proble- 
ma político-territorial de mayor envergadura en la historia actual de la 
sociedad Mapuche. Su origen se encontraría en los albores del período 
reduccional, de alguna manera el hito fundador de la situación colonial 
que vive hoy nuestro pueblo. Compartimos la siguiente entrada: 


La actual situación de disgregación demográfica y sociocultural Mapuche 
—la diáspora— que tanto conviene a las miradas simplistas, es a nuestro 
Juicio el fenómeno geopolítico base de la época contemporánea Mapuche. 
Sus causas estructurales, en lo general están lo suficientemente bien esta- 
blecidas como para volver sobre ellas: a la derrota político militar y ocupa- 
ción del territorio, se sucedieron procesos migratorios masivos producto 
del empobrecimiento de las escasas tierras sucesoras del proceso de radi- 
cación. (Ancán y Calfío 53-54) 


El gran aporte de este documento es que los autores fijan posicio- 
nes no sólo en torno a la existencia de una diáspora, sino también en la 
necesidad de una utopía aparejada, la del retorno al territorio; ponen en 
papel un debate extremadamente complejo y sientan en el movimiento 
Mapuche la posibilidad de discutir sobre el País Mapuche y su población 
dispersa. Ancán y Calfío abordan el territorio y sus imaginarios para el 
futuro como un espacio que superaría con creces los límites del concepto 
de tierra, donde la diáspora proyecta su participación en su reconstruc- 
ción y repoblamiento, superando las visiones campesinistas, fundamen- 
talistas y culturalistas. 

La posición de Ancán y Calfío sienta un precedente para las reflexio- 
nes futuras sobre la diáspora. Es un texto muchísimo más desarrollado 
que los acercamientos iniciales de Pedro Marimán y constituye un pre- 
cedente para el análisis y giro político-programático que sostiene Víctor 
Naguil (2005). Este último historiador entra decidido a abordar el proble- 
ma del retorno como una imperiosa necesidad en la apuesta autonomista 
Mapuche. La preocupación central es el poco peso demográfico que tiene 
nuestra población en el territorio, lo que amerita la producción de ideas 
para colaborar en su repoblamiento y detener la migración regional. 

Las ideas sobre repoblamiento también fueron expuestas por José 
Marimán en un estudio publicado en 1997 y en publicaciones más re- 
cientes, como el caso de ¡... Escucha Winka...! (Marimán et. al. 2006)*; 


. ; dica e ¡ jo las 
4. José MarIMÁN sostiene lo siguiente: “la tarea política del presente es cea del 
condiciones existentes para hacer posible el camino a una autonomía territorial polític 2 
7 reas 
pueblo Mapuche. En otras palabras, el momento político presente supone asumir tareas q 


199 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWUN 


en el epílogo de este volumen, una compilación de ensayos sobre la real;- 
dad Mapuche en clave anticolonial, los autores entroncan el problema de 
la diáspora Mapuche en el ámbito del territorio. Al respecto los autores 


sostienen: 


Una salida para estos grupos podría ser un proceso de repatriación que 
implicaría identificar a la población que se encuentra en esta situación, 
para establecer políticas y estrategias de reubicación analizando las posi- 
bilidades urbanas y rurales, midiendo competencias y aptitudes, ya que la 
repatriación debería estar bajo un marco de desarrollo económico, inver- 
sión que debe ser sopesada con la proyección económica que pueda tener 
esa población. Es posible que en algunos casos se inserten en su propia 
comunidad o en sus territorios de origen; en otros casos se insertarán en 
ciudades, pues sus vidas y ocupaciones están relacionadas con el mundo 


urbano. (Marimán et.al. 261) 


En términos generales, el uso del concepto diáspora en los escritores 
Mapuche revisados hasta ahora se encuentra entrañablemente ligado a 
los discursos Mapuche contemporáneos, posicionando el territorio como 
un elemento ineluctable. También la disposición de la categoría diáspora 
genera un estrecho ensamble con la historia del pueblo Mapuche y el 
despojo. Desde mi punto de vista, claramente se trata de un vínculo en- 
tre colonialismo y migración que permite comprender los movimientos 
poblacionales no como cuestiones azarosas sino directamente emparen- 
tadas con relaciones de dominación o de “colonialismo interno”.* 

En general, apreciamos una lectura ante todo política de la diáspora 
y sus posibilidades estratégicas en un proyecto colectivo. Sin embargo, 
salvo las ya citadas valiosas contribuciones de José Ancán y Margarita 
Calfío, no he encontrado una mayor discusión en torno a la cuestión 
de la diáspora y la trastienda identitaria, sus conflictos internos y los 
retos que impone ella misma al movimiento Mapuche. Los avatares de la 
diáspora y la(s) identidad(es) Mapuche, especialmente en el caso santia- 
guino, junto con sus repercusiones políticas, es lo que nos interesa tratar 


permitirán un mañana de autodeterminación para los Mapuche. Dos se destacan, la primera 
es la inversión de las corrientes migratorias en el Mapuchemapu. Es decir, frenar la emigración 
que está vaciando la Araucanía de población Mapuche, e impulsar y favorecer el retorno O 
instalación de los Mapuche radicados fuera que así lo deseen. La segunda, es el desarrollo de 
la consciencia e identidad política de la etnia, es decir, de una identidad nacional sin la cual 
no será nunca verdaderamente un actor político” (sin numeración de página). Ver la referencia 
completa en la bibliografía del presente artículo. 

5. Uso aquí el concepto de “colonialismo interno” desarrollado por el estudioso mexicano 
Pablo González Casanova en su Sociología de la explotación (1969). 
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a continuación.' 
La diáspora como interpelación 


Una vez construido un breve recorrido del término diáspora en la in- 
terna Mapuche, nos compete observar sus potencialidades y carencias. 
Pienso que se trata de un concepto arriesgado, problemático y sobre 
todo desafiante. Por ahora ha sido utilizado en su dimensión política, 
pero más bien bajo la impronta del nacionalismo. En este caso, planteo 
más bien observarlo a la luz de una crítica anticolonial, vale decir, que 
permita referirnos a factores estructurales de dominación que inciden 
directamente en el asentamiento de nuestra población lejos de su terri- 
torio, pero que también sea capaz de evidenciar las contradicciones que 
el colonialismo expresa en los sujetos y en las microhistorias. Me parece 


necesario introducir la discusión con la definición del intelectual jamal- 
quino Stuart Hall: 


...la diáspora no nos remite a esas tribus esparcidas cuya identidad sólo se 
puede afianzar con relación a una patria sagrada a la que se debe regresar 
a toda costa, aun si ello significa expulsar a otro pueblo al mar. Ésta es la 
forma antigua, imperialista y hegemónica de la “identidad étnica”. Hemos 
visto el destino de la gente de Palestina en manos de esta concepción retro- 
grada de la diáspora, y la complicidad de Occidente con esa concepción. 
La experiencia de la diáspora, como la propongo aquí, está definida no por 
Una esencia o pureza, sino por el reconocimiento de una heterogeneidad y 
diversidad necesarias; por una concepción de “identidad” que vive con y 
a través de la diferencia, y no a pesar de ella... (“Identidad cultural” 244) 


Indudablemente, Hall fija una entrada antiesencialista de la diáspo- 
ra, Cuestión relacionada con sus reflexiones sobre identidad (Hall Intro- 
ducción), entendida esta última como una construcción constante y no 
como algo dado, como elaboración que se produce a nivel discursivo y 
que se destaca por su dinamismo y por su lógica de la diferencia. Por eso 
al hablar de ambas (identidad o diáspora) lo hace como una estrategia, 
un lugar, un posicionamiento, fijándose en las transformaciones, en las 
hibridaciones y no en los remanentes de un pasado. 

De todos los textos referidos a la diáspora por parte de los intelec- 
tuales Mapuche, el único que aborda con perspicacia los problemas iden- 
titarios es el agudo análisis de Ancán y Calfío. Enfocados generalmente 


6. Tomo este plural identidades del texto de José Ancán: “Identidad(es) Mapuche frente al 
Bicentenario chileno” (2010). 
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en el pragmatismo político, el resto de los autores anteriormente men- 
cionados han priorizado por dar cuerpo al planteamiento ib que 
indudablemente es un aporte a las discusiones actuales del movimiento, 
produciendo una omisión del margen vivencial de la población en diás- 
pora al acomodar su vida en una metrópolis como Santiago, que pone en 
conflicto permanentemente su identidad. 

En este sentido, Ancán y Calfío señalan que “los sucesivos y suti- 
les eamascaramientos identitarios que afectan a los Mapuche santiagui- 
nos, han convertido en invisible su presencia y su actuar, tanto en su 
medio citadino, como en el particular para el discurso etnográfico que 
sistemáticamente tiende a ignorarlos” (Ancán y Calfío, 50). Todas estas 
situaciones conflictuadas vinculadas a la experiencia diaspórica, parti- 
cularmente en el caso de Santiago, en el seno de una sociedad otra, con 
sus propios ritmos, visibilizan nuevos procesos que ponen en cuestión 
las definiciones clásicas de la identidad en términos de atributos étni- 
cos. Más bien, estos procesos de enmascaramiento (Ancán 1995; Ancán 
y Calfío 1999), puente extremadamente necesario con el antillano Frantz 
Fanon y los efectos del colonialismo en los sujetos, destacado en Piel Ne- 
gra, Máscaras Blancas (1952), abren las puertas a cuestionarnos sobre qué 
tipo de discurso será capaz de abrigar estas realidades y acerca de cómo 
nuestros proyectos políticos de futuro se harán cargo de una sociedad 
Mapuche que claramente no se mantiene estática. 

Jana Evans Braziel y Anita Mannur (2003) sostienen que hay dos 
premisas importantes en las teorizaciones sobre la diáspora. Por un lado, 
la diáspora nos obliga a repensar las rúbricas de la nación y el naciona- 
lismo; por otro, nos ofrece múltiples sitios deslocalizados para contestar 
a la hegemonía y fuerzas homogeneizadoras de la globalización.” Efecti- 
vamente, dándole un giro a la primera premisa de las autoras, en el caso 
Mapuche la diáspora logra tensionar la nación y obliga a replanteársela 
en otros términos. No se trata de desarmar el concepto de nación ni de 
deconstruirlo hasta su disolución. No se trata de llamar a juicio a la 
nación como señala el Grupo Latinoamericano de Estudios Subalternos 
(1998), para desecharla finalmente, sino de la posibilidad de abrir nuevos 
caminos para su uso. Sabemos que la tensión se desarrolla cuando se po- 
nen en primer plano espacios de transnacionalización e hibridación don- 


7. La cita textual dice lo siguiente: “We 


propose two important premises upon which to 
ground the urgency of theorizing dias 


pora. First, diaspora forces us to rethink the rubrics 
of nation and nationalism, while refiguring the relations of citizens and nation-states. Sec- 
ond, diaspora offers myriad, dislocated sites of contestation to the hegemonic, homogenizing 
forces of globalization ” (Braziel y Mannur 7). 
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de se negocia constantemente la identidad colectiva e individual, como 
lo plantea Irazuzta. Se trata de preguntarnos qué discurso de la nación 
permitirá incluir las disímiles realidades de la diáspora Mapuche. 

En mi opinión, las articulaciones de la nación desde la etnicidad, 
vale decir, las que consideran un número de atributos relevantes para 
definirla, son una corriente que choca precisamente con las múltiples 
identidades que despliega la diáspora. Es ostensiblemente desafiante pen- 
sarlo así, porque la reflexión sobre la incorporación de la diáspora en un 
proyecto político colectivo depende muchísimo del tipo de discurso que 
se establezca en torno a ella. No podemos esfumarnos en un naciona- 
lismo étnico que dé preponderancia a las “características objetivas” que 
constituyen la nación, porque las contrariedades abundan; ni tampoco 
podemos desvanecernos en la dimensión vivencial de las transnaciona- 
lizaciones o hibridaciones, porque se corre el riesgo de despolitizar los 
planteamientos de un proyecto de liberación. 

En tal sentido, es preciso repensar las conceptualizaciones Mapuche 
de la nación, considerando su constante utilización por parte de intelec- 
tuales, dirigentes y organizaciones. Si bien se ha caracterizado el discur- 
so nacional Mapuche como un nacionalismo étnico o etnonacionalismo 
(Foerster; Foerster y Vergara; Lavanchy), creemos que la construcción 
política de la nación Mapuche explora también otras dimensiones. Una 
puerta ha sido abierta por Marimán, Caniuqueo, Millalén y Levil, en ;... 
Escucha Winka...!, cuando distinguen necesariamente entre movimien- 
to autonómico (la línea a seguir propuesta) y movimiento etnonacional. 
Pienso que existe un primer momento donde el nacionalismo probable- 
mente se ha configurado como la respuesta necesaria ante la negación 
sistemática, mas dicho momento se agota precisamente en ese enclaus- 
tramiento, en el hecho de ser una respuesta anticolonial ensimismada 
en la relación con el Estado, pero desprovista de relaciones con otros 
sectores, pueblos, movimiento e intelectuales. Hoy por hoy, es necesaria 
una salida a ese encierro nacional efectivamente mirando y compartien- 
do reflexiones, lo que abre la posibilidad de pensar nuevos temas y de 
plantear nuevos caminos a la descolonización. 

Las realidades de la diáspora requieren de un concepto de nación 
que sea capaz de incluir las dispersas situaciones en las que se encuentra 
la población Mapuche. Urge zafarse de una idealización de la nación en 
sí y más pensar en ella como un instrumento, como una posibilidad de 
Ponerse de igual a igual con el que oprime, cas! siempre detentor de su 
propia autodefinición nacional. Si bien es factible comprender la fuerza 
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de un primer nacionalismo nativista criticado fervientemente por el in- 
telectual palestino Edward Said—en su libro Cultura e imperialismo—, 
es viable también pensar—en diálogo con los planteamientos de Frantz 
Fanon—en la nación en una faceta de liberación. 

Evidentemente hablar de nación potencia los objetivos y Proyectos 
políticos que tenga el movimiento Mapuche. Como lo indica Said, “es un 
hecho histórico que, como fuerza política movilizadora, el nacionalismo 
—restauración de la comunidad, afirmación de la identidad, emergencia 
de nuevas prácticas culturales— instigó y propulsó la lucha contra la do- 
minación occidental en todo el orbe no europeo” (Said 338). Sin embar- 
go, clarificar de qué nación estamos hablando es un paso que debemos 
transitar. La dotación de atributos etnicisitas a la nación termina por so- 
cavar su despliegue político inclusivo. Como lo señalan Pedro Cayuqueo 
y Wladimir Painemal, la nación permitiría posicionarse frente a las múl- 
tiples particularidades políticas y territoriales (y podríamos añadir iden- 
titarias) de la sociedad Mapuche. Empero, agregaría, ese posicionamien- 
to no implicaría una absorción unificante, sino ante todo un uso político, 

Ese es precisamente el ámbito de la nación que nos interesa. Desesti- 
mamos el uso de la nación como una pauta de elementos constituyentes, 
más bien lo encauzamos para comprender los procesos históricos com- 
partidos de una colectividad (Rojo et. al.). Este énfasis es probablemente 
un camino que abre puertas para que la diáspora sea parte de los proyec- 
tos políticos del movimiento Mapuche. Despejar el enclaustramiento de 
tintes esencialistas es en cierta forma también un acto liberador. Como 
señala Frantz Fanon, “la nación no es sólo condición de la cultura, de 
su efervescencia, de su continua renovación, de su profundización. Es 
también una exigencia. Es, en primer lugar, el combate por la existencia 


nacional lo que levanta el bloqueo de la cultura, lo que le abre las puertas 
a la creación” (Los condenados 224). 


Multiculturalismo liberal en Santiago, continuidad colonial 


Las políticas indígenas en Chile, desde la inauguración de la relación 


jurídica forzada Estado-pueblo Mapuche post-ocupación, han pasado 
por diversas etapas, pero jamás han dejado a un costado su carácter co- 
lonialista. Desde las leyes de división de tierra en la década del veinte 
y del treinta, pasando por el indigenismo, por los aberrantes decretos 
pinochetistas, nos encontramos hoy con un nuevo marco de políticas pú- 
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blicas con claros tintes ideológicos del multiculturalismo liberal, que se 
articulan y dan continuidad, casi con un solapamiento estratégico, a un 
contexto de dominación en que se encuentra el pueblo Mapuche. Dicho 
multiculturalismo se desenvuelve en todo lo que atañe a políticas indí- 
genas, desplegando sus especificidades en el caso particular de indígenas 
urbanos y de Mapuche santiaguinos. 

Según lo expuesto por Slavoj Zizek, en su libro En defensa de la 
intolerancia, el multiculturalismo asume y Opera en una inexistente rea- 
lidad des-ideologizada. Según el filósofo esloveno, el multiculturalismo 
corresponde a “esa actitud que —desde una suerte de posición global 
vacía —trata a cada cultura local como el colonizador trata al pueblo 
colonizado: como nativos, cuya mayoría debe ser estudiada y respetada 
cuidadosamente” (Zizek “Multiculturalismo”, 172). 

De alguna forma se configura como la respuesta del capitalismo a 
la diversidad cultural y es efectivamente la condición que se da en Chi- 
le en el escenario post-dictatorial. Ninguno de los exponentes clásicos 
(Walzer, Kymlicka, Taylor) ni de los enfoques más conocidos del multi- 
culturalismo (liberal, comunitarista, pluralista) pone en tela de juicio la 
esencia del sistema liberal: el capitalismo y la democracia representativa 
(Patzi). Hoy el multiculturalismo constituye la ideología que se encuen- 
tra tras el diseño y la implementación de políticas indígenas y políticas 
de reconocimiento; que valora la diferencia del otro en tanto un cuerpo 
cerrado, no histórico, tradicionalizado y folclorizado. El antropólogo 
mexicano Héctor Díaz Polanco define el multiculturalismo como “un 
peculiar enfoque teórico político que contiene una concepción acerca de 
qué es la diversidad y cómo esta debe insertarse en el sistema de domi- 
nación; y que, consecuentemente, recomienda un conjunto de prácticas 
o políticas públicas que deben adoptarse respecto de las diferencias (po- 
líticas de identidad), especialmente teniendo en mente la discutida neu- 
tralidad del Estado: las llamadas acciones afirmativas o discriminación 

positiva” (Díaz Polanco 172-173). : 

En Chile, desde nuestra mirada, el multiculturalismo es una nueva 
modalidad de políticas colonialistas, en el marco del neoliberalismo, En 
la práctica asistimos a una celebración de la diferencia (no sólo en el sen- 
tido étnico) y a un discurso de respeto a la diversidad, que genera cierta 
permisividad (sobre todo si esa diferenciación se enmarca en el plano in- 
dividual), pero que cercena las demandas o planteamientos colectivos que 
puedan alterar el status quo del funcionamiento del Estado o del sistema 
económico. La acción afirmativa del Estado, uno de los ejecutores de las 
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puede reconocer al otro, pero según sus pro- 
fiesto en todas las discusiones jurídicas 
le por cerca de 20 años, por ejemplo, el 
| de pueblos indígenas o los esquizo- 
de la aprobación del Convenio 169 de 
l del Trabajo). Pero también se expre- 


sa en otros modelos de lo indígena, como ha sido el marcado énfasis del 
gobierno de Sebastián Piñera en las temáticas del emprendimiento, la pro- 
ductividad, la competitividad, el éxito, la iniciativa empresarial Mapu- 
che, vale decir, el indígena ideal inserto en plenitud en el libre mercado.* 
Las políticas indígenas urbanas, enmarcadas ideológicamente en 
el multiculturalismo neoliberal, operan también delineando el lugar del 
Otro. Estas políticas apuntan fundamentalmente al mejoramiento de la 
calidad de vida, fortalecimiento de la identidad y la promoción de de- 
rechos y no discriminación. Ahora bien, las principales consecuencias 
de estas líneas ideológicas en relación a la diáspora son, por un lado, 
la omisión/negación de la historicidad de las migraciones y su vínculo 
con las relaciones de colonialismo vigentes en Chile y, por otro lado, 
la despolitización de la diáspora, desalojándole de su sentido territorial 
reivindicativo y de su espacio en el discurso nacional Mapuche. Es decir, 
complementando lo anterior, las políticas indígenas urbanas fomentan 
la posibilidad de “continuar viviendo como Mapuche” sin la necesidad 
de problematizar la relación con el territorio (reducido a tierra en este 
sentido) y, por lo tanto, frenando los enlaces con la construcción de un 
proyecto político para el pueblo Mapuche. No habría espacio para los 
cuestionamientos sobre la historia migratoria y el asentamiento en San- 
tiago, naturalizando la vida en las grandes urbes fuera del Wallmapu. 


políticas multiculturalistas, o 
pios términos. Esto queda de mani 
más grandilocuentes dadas en Chi 
caso reconocimiento constituciona 
frénicos debates oficiales producto 
la o.1.r. (Organización Internaciona 


8. El gobierno chileno de Sebastián Piñera asumió en marzo de 2010. 

9. En el caso específico de estas políticas, el año 2008 —durante el Gobierno de la presidenta 
Michellet Bachelet— se publicó el documento “Re-conocer. Pacto social por la multicultura- 
lidad”, donde se propuso una línea especial de trabajo para las poblaciones que viven en centro 
urbanos. Ahora bien, este material tenía sus antecedentes en la Consulta Nacional Indígena 
Urbana realizada el año 2006 y el Informe final de la Consulta publicado el año 2007. El Es- 
tado engulló el concepto de Mapuche urbano, surgido inicialmente en el seno del movimiento 
Mapuche santiaguino, y dio un cuerpo a un conjunto de medidas (que venían realizándose 
improvisada y sectorialmente) para este sujeto urbano, apropiándose de las múltiples nece- 
sidades sociales de la población citadina. Asimismo, dándole continuidad a esta armazón, el 
programa de Gobierno de Sebastián Piñera destacó durante su campaña la importancia de las 
políticas urbanas considerando que la mayoría de la población indígena residía en ciudades, 
particularmente en Santiago, lo que iba también aparejado con el cambio de enfoque en los 
procedimientos de restitución territorial, ahora de solución individualizada. 
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Ahora bien, esa posibilidad de “continuar viviendo como Mapuche” 
en Santiago, o en cualquier lugar fuera del territorio histórico, está sujeta 
a un esquema estereotipado del ser Mapuche, que guarda relación con el 
fomento de una identidad estática, no complejizada en los avatares de la 
ciudad neoliberal. Como señala Joaquín Bascopé, el multiculturalismo 
contemporáneo “ha conducido hasta el absurdo esta ansiedad identita- 
ria, olvidando las interpenetraciones históricas de las sociedades autóc- 
tonas con sus vecinas (...). Esta ilusión identitaria pretende borrar las di- 
versas imbricaciones de los grupos sociales, substituyéndolas por un es- 
quema donde estos se encuentren aislados y homogéneos” (Bascopé 19). 

Por otra parte, las políticas urbanas podrían aparentar una apertura a 
nuevas formas culturales que nos hagan cuestionar la visión del Mapuche 
esencializado que debiesen teóricamente construir; sin embargo, siguien- 
do a Díaz Polanco, en esos casos comenzaría a operar la tolerancia límite 
del multiculturalismo. El antropólogo señala que “el multiculturalismo 
liberal está dispuesto a aceptar a cualquier grupo cultural que no desafíe 
la visión de mundo ni las prácticas que avala el liberalismo” (Díaz Polan- 
co 178). En ese plano, la lógica multicultural sabe muy bien cuáles son las 
concesiones que puede otorgar y cuáles las prohibiciones; cuáles son los 
lenguajes controversiales y los derechos y las acciones políticas apropiadas; 
en el fondo hace saber cuándo se va más allá de lo permitido (Hale 2007). 

Además, según Zizek, el multiculturalismo sigue reproduciendo re- 
laciones racializadas en la población de forma solapada. Dicho accionar es 
clave en los recovecos en que se inserta un sistema de dominación. El so- 
ciólogo peruano Aníbal Quijano ha destacado que la expresión de la colo- 
nialidad del poder se da precisamente a través del control racial; la clasifi- 
cación racial de la población ha sido constitutiva del capitalismo moderno 
eurocentrado y es pieza clave en el engranaje del colonialismo. En estalógi- 
ca del multiculturalismo como una forma de racismo, ZiZek sostiene que: 


el multiculturalismo es una forma de racismo negada, invertida, autorre- 
ferencial, un “racismo con distancia”: respeta la identidad del Otro, con- 
cibiendo a éste como una comunidad “auténtica” cerrada, hacia la cual él, 
el multiculturalista, mantiene una distancia que se hace posible gracias 
a su posición universal privilegiada. El multiculturalismo es un racismo 
que vacía su posición de todo contenido positivo (el multiculturalismo 
no es directamente racista, no opone al Otro los valores particulares de 
su propia cultura), pero igualmente mantiene esta posición como un pri- 
vilegiado punto vacío de universalidad, desde el cual uno puede apreciar 
(y despreciar) adecuadamente las otras culturas particulares: el respeto 
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multiculturalista por la especificidad del Otro es precisamente la forma de 
reafirmar la propia superioridad. (“Multiculturalismo” 172) 


Hoy bajo el paraguas multiculturalista del capitalismo global, el ra- 
cismo articula la relación dominante sobre el Otro registrando un co». 
tinuum colonial; es decir, la estructura colonial vigente define el mode- 
lo que requiere de lo Mapuche y los espacios de participación que éste 
posee. Si bien puede sindicarse este punto de vista de no ser demasiado 
drástico porque no se mencionan los avances en materia de reconoc;¡- 
mientos y respeto por la diversidad cultural, lo que me interesa subrayar 
es el hecho de que el multiculturalismo representa hoy la transformación 
del vínculo colonial y en ningún caso su aplacamiento ni disolución. En 
el fondo, las luchas y críticas sostenidas por Aimé Césaire en sus escritos 
sobre colonialismo, o por el ya citado Frantz Fanon (1952, 1961) contra 
el colonialismo de mediados de siglo xx, no se encuentran tan alejadas de 
la necesaria crítica al modelo colonial actual. 


Palabras de cierre 


En mi planteamiento, posiciono la diáspora recogiendo gran parte de 
su camino en la intelectualidad y movimiento Mapuche, como una for- 
ma distinta de abordar las migraciones y el establecimiento permanente 
en ciudades, particularmente aquellas que se encuentran lejos del Wal/- 
mapu. Quizás no en oposición, pero sí disputando la reflexión con la 
dicotomía urbano/rural, dadas las características políticas que abre la 
primera en desmedro de las connotaciones descriptivas de la segunda. 

Posicionamos la diáspora por su tono desafiante para el movimien- 
to Mapuche y sus intelectuales, porque invita a discutir sobre identidad 
Mapuche, pero en plural, vale decir, evidenciando el marco vivencial que 
lleva la sociedad en diáspora cruzada por variadas situaciones cotidianas, 
que van constatando la presencia de múltiples identidades Mapuche no 
unívocas, no cerradas, llenas de dinamismo. En ese mismo sentido, la 
diáspora nos obliga a repensar los arquetípicos usos de la nación en sus 
cabales étnicos, para hablar de un intento por replantear los contenidos 
de ella en el caso Mapuche. 

No es desestimar el potencial político, histórico, jurídico y estra- 
tégico de la nación, sino más bien dar un giro en su disposición. No se 
trata de repudiarla por provenir del mundo occidental, porque, como 
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indica Edward Said, eso sería negar la historia de los préstamos cultura- 
les, donde “una confusa y a la vez limitadora noción de prioridades per- 
mitiría únicamente aquellos que han inventado una idea fuesen capaces 
de ponerla en práctica” (337). Siguiendo en parte a Said, sostengo que, 
en el caso Mapuche, el problema de la nación implica zafarse de ciertos 
nacionalismos acérrimos basados en un culturalismo identitario; supone 
aventurarse a concebirla en su dimensión instrumental, abarcarla más 
allá de sus encierros etnicistas, entenderla en las dificultades que plantea 
su uso y definición, comprenderla en medio de los desafíos de una comu- 
nidad histórica. En estos recovecos, la diáspora busca ser incluida en esa 
nación como parte de un proyecto liberador. 

Sin embargo, en medio de los débiles intentos del movimiento Ma- 
puche por visibilizar la diáspora como un problema político, las arreme- 
tidas multiculturales embisten precisamente en los tópicos mayormente 
tratados sobre la población Mapuche que ha salido del Wallmapu, desin- 
centivando la articulación de la reivindicación territorial en estos secto- 
res y la lectura en clave colonial de las migraciones. El “proceso etnofá- 
gico” (Díaz Polanco), en tiempos multiculturales, absorbe la diferencia 
Mapuche y la acepta dentro del sistema en aras de una concepción está- 
tica o que no rebase los límites de la tolerancia neoliberal. El multicultu- 
ralismo liberal constituye un continuum colonial en el caso Mapuche, un 
eufemismo de apertura a la diversidad que actúa como perfecto barniz 
para un colonialismo transformado en los tiempos actuales, moldeando 
la representación del otro en los términos del colonizador. 

Por último, y en la lógica de los desafíos, esta revisión de la diáspora 
a la que aludo citando a los autores Mapuche que han escrito sobre ella, si 
bien es un aporte (lleno de cuestionamientos claramente) para visibilizar 
una problemática hasta hace poco tiempo encubierta, deja muchísimas 
preguntas y retos. Por eso, a modo de cierre y considerando las formas 
actuales del colonialismo y las trampas del multiculturalismo, es nece- 
sario señalar que como movimiento Mapuche no hemos madurado aún 
una reflexión potente sobre la diáspora. 

Los que han escrito sobre nuestros migrantes y residentes perma- 
nentes alejados del Wallmapu han enfatizado con mayor claridad los 
aspectos políticos de la diáspora, así como la necesidad de la utopía re- 
tornista o del proyecto territorial, sin profundizar aún en cómo lograr 
Un posicionamiento del tema en nuestro discurso reivindicativo, ni tam- 
poco en elucidar qué articulaciones debe hacer el movimiento Mapu- 
che con estos sectores. La propuesta del presente artículo es, por ahora, 
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erder de vista el colonialismo vigente, 
tensionando todos los desafíos que nos pone la ES descoloni- 
zar nuestras propias formas de mirar el presente Mapuche. 
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Construcción sociopolítica de la “ley lafkenche”' 


Susana HueENuL CoLicoY 


L; promulgación en 1991 de la Ley General de Pesca y Acuicultura, 
que en términos generales regula el uso de los recursos marítimos, 
es una normativa que no reconoce a los Mapuche-lafkenche que habitan 
desde hace siglos en la costa sur de lo que hoy es Chile.? Esta es una de las 
razones que gatillan el surgimiento de conflictos dentro de las comuni- 
dades, producto de los principales impactos de esta Ley que consistían, 
por un lado, en la imposición de una forma de organización; y, por otro, 
en la exigencia del pago de una cuota por usar un espacio marino. Cabe 
remarcar que las razones estructurales en que se sitúa este tipo de hechos 
se relaciona directamente con el modelo económico extractivista. Dicho 
modelo ha sentado las bases para una economía que arrasa con los re- 
cursos naturales y transgrede los modos de vida que mantienen, en este 
caso, quienes habitan el lafkenmapu. 

Las razones señaladas provocaron que algunas comunidades Ma- 
puche-lafkenche empezaran a movilizarse para defender su territorio, 
aflorando así procesos de diálogo y articulación socio-política, los cuales 
se fueron fortaleciendo con el curso del tiempo. A su vez, se iniciaron 
conversaciones con el gobierno en busca de visibilizar dichos conflictos 
y encontrar soluciones, logrando negociar con las autoridades, al presen- 


e 

1. Lafkenche: Mapuche de la costa, gente del mar. 

2. Ver Ley 18.892. Para efectos de referencia, todas las leyes citadas en el presente artículo 
se encontrarán en la sección “Bibliografía y fuentes”, bajo la entrada Ley, seguida del número 
de identificación correspondiente. Para el caso de decretos, las llamadas de citas se hacen de 
un modo similar. Dentro de la Bibliografía, y para facilitar su seguimiento, las entradas a estas 
figuras jurídicas van acompañadas de breves frases que explican sus alcances. 
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tar propuestas para salvaguardar su derecho al mar. El resultado de años 
de movilización y articulación de las organizaciones fue la elaboración 
conjunta con el gobierno de una ley que lleva por nombre “Crea el espa- 
cio costero marino de los pueblos originarios” (ECMPO), promulgada el 
31 de enero del 2008 (Ley 20.249). Como su nombre lo enuncia, esta Ley 
—en teoría— otorga a los pueblos originarios la posibilidad de que se les 
reconozca su derecho ancestral al espacio marino. 

La aplicación de la Ley General de Pesca y Acuicultura, como gran 
parte de la normativa legal, es un ejemplo de que la relación de los pue- 
blos indígenas con el Estado chileno ha estado históricamente marcada 
por la subordinación y la invisibilización. Se trata de una práctica y men- 
talidad jurídico-estatal que no reconoce la existencia de los Mapuche- 
lafkenche en la costa, pasando por alto sus particularidades como pueblo 
al asimilarlos al resto de la población afectada por esta ley. 

El siguiente escrito se elaboraa partir de mi propia investigación sobre 
las relaciones que han establecido las comunidades Mapuche-lafkenche 
entre las zonas de Tirúa y Mehuín con el Estado neoliberal chileno.* Más 
específicamente, en mi trabajo, he buscado explicar el cómo los Mapuche- 
lafkenche lograron establecer una mesa de trabajo con representantes del 
gobierno chileno con el objetivo de negociar y redactar una ley propia 
que salvaguardara su territorio marítimo. Asimismo, me ha interesado 
determinar cuál fue el rol de la dirigencia indígena y por qué el gobierno 
accedió a negociar. Para este efecto, entre abril y junio de 2010, realicé una 
estancia de campo en las comunidades lafkenche, entre Tirúa y Mehuín.* 

De modo preliminar, para buscar respuestas a estas preguntas con- 
sideré algunos aspectos de contexto como la heterogeneidad de los dis- 
tintos sectores Mapuche movilizados, en lo que a organizaciones se re- 
fiere. Entre éstos, existen puntos en común producto de un pensamiento 
compartido, basado en la manera de ver el mundo desde la filosofía Ma- 
puche, pero en la práctica, es decir, en la manera de llevar a cabo procesos 
reivindicativos, existen diferencias importantes, por lo que no me parece 
apropiado hablar de “los Mapuche” como un bloque monolítico, dado 
que esta visión impide ver la diversidad existente. Mi trabajo se centró 
en la experiencia de las organizaciones Mapuche-lafkenche agrupadas 
en la asociación Identidad Territorial Lafkenche, sector con el que elegí 


3. Ver Huenul Colicoy (2010). 

4. Dentro de la división geopolítica establecida por el Estado chileno, Tirúa se ubica en la 
provincia de Arauco, Región del Bío Bío y, en el otro extremo, Mehuín se localiza en la parte 
costera norte de la provincia de Valdivia, Región de Los Ríos. De este modo, me he desplaza- 
do entre las zonas norte (Tirúa) y sur (Mehuín) del territorio lafkenche. 
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trabajar debido a que su experiencia me parece interesante por apostar a 
generar procesos de negociación con el Estado, poner sus temas de inte- 
rés en el debate político, promoviendo la importancia de conservar el co- 
nocimiento ancestral Mapuche para ejercer control sobre su territorio.* 
Ahondar en las razones del por qué el Estado accedió a negociar y a 
sentarse en una mesa de trabajo con organizaciones indígenas se justifica, 
porque mientras el gobierno negociaba con los Mapuche-lafkenche, por 
otro lado el mismo gobierno aplicaba una ley antiterrorista heredada de 
la dictadura militar a otras organizaciones Mapuche movilizadas. Cabe 
mencionar brevemente que este accionar de los gobiernos de la Concerta- 
ción dio pie para extensos análisis académicos, pues para justificar su dis- 
curso de demandas “ilegales” o “ilegítimas” de algunas organizaciones 
Mapuche, se promovió en el imaginario colectivo la existencia de “Ma- 
puche buenos”, como aquellos que quieren desarrollarse aceptando los 
términos del Estado, y los “Mapuche malos” aludiendo al sector que ha 
puesto en el debate los derechos territoriales y culturales (Richards 2004). 
Por lo anterior, es importante analizar este caso porque establece un pre- 
cedente político en la vinculación entre el Estado y el pueblo Mapuche. 
Quiero explicitar que cuando me refiero al Estado chileno y a los 
Mapuche, lo hago sólo por una cuestión de redacción y no porque consi- 
dere a estos sectores como entes cerrados y homogéneos, pues parto de la 
premisa que las dicotomías dominante-dominado (Estado—indígenas), 
no permiten ver los fragmentos y particularidades que existen en las re- 
laciones que se establecen entre estos grupos. De hecho, el Estado se 
manifiesta de distintas maneras a través de sus instituciones y los grupos 
indígenas se organizan y actúan también de maneras diversas. 
La que llegará a ser la Ley 20.249, “Crea el espacio costero marino 
de los pueblos originarios” —o Ley “Lafkenche”— entró en vigencia a 
partir del año 2008 y constituyó otra etapa dentro de la historia pro- 
tagonizada por las organizaciones: tuvo la importancia de generar un 


5. Para efectuar este trabajo, en junio de 2009 tomé contacto con los dirigentes de la Identi- 
dad Territorial Lafkenche, a quienes les manifesté mis intereses y motivaciones para abordar 
este tema en mi investigación de maestría. Me señalaron que ese era un asunto que debían 
discutirlo en una asamblea pues había personas dentro de la organización que ya estaban 
cansadas de “los tesistas”, principalmente porque luego de que los estudiantes recogen la in- 
formación que necesitan se van, y las personas que colaboraron nunca saben qué pasó con la 
información entregada. Sobre este asunto les planteé que de acuerdo a mi formación, la de- 
volución de un trabajo de este tipo es algo básico y me comprometía volver a entregar copias 
de mi tesis, lo cual pude concretar en octubre de 2011 en una asamblea realizada en la casa 


lafkenche en Temuco. 
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proceso de organización sociopolítica que, anclada en una fuerte partici- 
pación lafkenche, consiguió aprobar una ley en el Congreso Nacional. A 
mi juicio, su relevancia entonces se fundamenta en que pasó a constituir 
un hecho significativo en la historia de la relación entre el Estado chileno 
y los pueblos indígenas y, además, es un hecho inédito en Chile donde 
en la elaboración de leyes no es común que participe la sociedad civil, 
mucho menos población indígena. 


¿Por qué y cómo surgió la movilización lafkenche? 


Cuando revisaba el documento de la Ley aprobada en el año 2008, pude 
dimensionar la enorme significación del trabajo realizado por las orga- 
nizaciones lafkenche, de articulación social tanto a nivel local como con 
otros territorios, pero también lo que esto implicó en el hacer político. Se 
trata de resaltar un proceso donde un grupo social se organiza y diseña 
estrategias para trabajar en función de sus intereses. Por este motivo, 
durante mi estancia de campo conversé con los distintos actores invo- 
lucrados en esta historia, sobre lo que recordaban de ese tiempo en que 
comenzaron a conversar entre ellos, a movilizarse, a buscar aliados, a 
establecer vínculos con el gobierno. 

La defensa del territorio lafkenche surge —según la información 
de documentos y la recogida en trabajo de campo— producto de hechos 
significativos y de gran impacto para las comunidades que habitan en la 
zona costera: la promulgación de la Ley General de Pesca y Acuicultura, 
en el año 1991 (Ley 18.892); la construcción de la carretera de la costa 
desde mediados de la década de los noventa; y la amenaza de la construc- 
ción de un ducto al mar en Mehuin, que evacuaría los desechos de la plan- 
ta Valdivia de Celulosa Arauco y Constitución, CELCO, en el año 1996. 

Durante los primeros años de la promulgación de la Ley General de 
Pesca y Acuicultura existía desconocimiento y confusión respecto a sus 
implicancias. Al respecto, Moisés Vilches, dirigente lafkenche, señala: 


Las comunidades no tenían mucha idea de cuáles eran los alcances de esa 
ley, de hecho la comunidad nuestra, entiendo yo que cuando ellos adquie- 
ren la figura jurídica, es de una u otra forma para ir enfrentando o buscan- 
do resquicio legal para enfrentar esta ley, entonces cuando yo me integro 
(1999) participé de muchas reuniones (...) Y así empezamos a trabajar y 
a 1r viendo cuáles eran las opiniones de las diferentes comunidades, de 
cuál era la información que tenían, si sabían que existía esta ley de pesca 
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o no sabían, y también ver qué sabían, si conocían los alcances o quiénes 
la construyeron. Porque en el fondo con la promulgación de esta ley se 
produce que empieza a obligar a los miembros de las comunidades de ad- 
quirir otra figura como los sindicatos, por ejemplo. La Ley de Pesca obliga 


a las comunidades a dejar el tema colectivo y a integrarse individualmente. 
(Entrevista) 


En sectores de Tirúa y Carahue, en la segunda mitad de la década 
de los noventa, surgen organizaciones que comienzan a discutir y so- 
cializar los efectos e implicancias de la Ley General de Pesca y Acuicul- 
tura. Estas organizaciones son: Pu lafkenche, en el territorio de Tirúa 
sur; y Newen Pu Lafkenche que agrupa organizaciones de la costa de 
la comuna de Carahue. Mediante la comunicación que establecieron los 
dirigentes de Carahue y Tirúa comenzaron a articularse para enfrentar 
estos problemas. Además de la Ley de Pesca, estos territorios se estaban 
viendo afectados por la construcción de la carretera de la costa, proyecto 
que también se efectuó sin realizar consulta a las comunidades: 


Como la carretera se inició de Tirúa hacia el sur y de Carahue hacia el 
norte, obviamente estos dos territorios empezaron a comulgar y dijeron 
“no, tenemos que enfrentar la carretera porque si nosotros no nos orga- 
nizamos, una que no sabemos por dónde va pasar y otro que nosotros no 
podemos permitir que de nuevo nos pasen a llevar”. Entonces de ahí entre 
todas las discusiones, las comunidades deciden formar una asociación y en 
ese caso se formó la asociación Newen Pu Lafkenche. El 98 nació esa orga- 
nización que fue compuesta por dirigentes de las ocho comunidades. Bue- 
no y de ahí en adelante empieza una serie de reuniones donde se abordaba 
la carretera de la costa y se abordaba el tema del mar. (Vilches Entrevista) 


La Ley General de Pesca y Acuicultura en tanto normativa de carác- 
ter nacional no consideró las particularidades presentes en la población 
del territorio en su globalidad. Se promulgó sin realizar consulta alguna 
a las comunidades que debían regirse por ellas y, entre otros factores, 
“no reconoce las estructuras organizacionales indígenas ni la existencia 
de trabajadores del mar pertenecientes al mundo indígena. Obliga a estos 
a adoptar formas de organización ajenas a su cultura, desarticulando la 
orgánica tradicional. Y priva a las comunidades del acceso al mar y al uso 
de los recursos que ancestralmente han utilizado” (Identidad Territorial 
Lafkenche). 

Uno de los puntos en que se fundamenta lo anterior, radica en que 
la Ley General de Pesca al establecer en uno de sus artículos la confor- 
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mación de sindicatos para acceder al mar, no considera las formas tra- 
dicionales de las organizaciones Mapuche-lafkenche porque el sindicato 
apela al derecho individual, no al derecho colectivo como es propio de 
los lafkenche y de otros pueblos indígenas. Quien se inscribe en un sin- 
dicato, salvaguardaba el derecho individual, no el de su familia. En lo 
referido a que la ley también los priva de los recursos que ancestralmente 
han utilizado, es porque deben pagar una cuota para acceder al mar. De 
esta manera, reduce la relación de los Mapuche-lafkenche con el mar a 
una relación meramente productiva al transformar los recursos marinos 
en mercancía. 

La discusión que se dio en los territorios giraba en torno a los efec- 
tos que podría provocar la Ley General de Pesca si ellos no se moviliza- 
ban. Quienes más entendían de esta norma jurídica, comentaban que el 
mar se privatizaría y, como consecuencia de esto, ellos dejarían de tener 
acceso libre al mar, como siempre lo han hecho. 

Las inquietudes de algunos, y el desconocimiento de muchos res- 
pecto a las consecuencias en su espacio de la citada Ley de 1991, comen- 
zó a movilizar a personas en los distintos territorios. El impacto de la 
ley no fue el mismo en todos los lugares. Éste dependía de la actividad 
Pesquera que se realizara en el lugar. Donde hay caleta de pescadores, sus 
efectos se comenzaron a ver en la vida cotidiana dado que los pescadores 
debían organizarse según lo establecido por la Ley de Pesca, conforman- 


do sindicatos para luego solicitar un espacio de mar dond 


e realizarían 
su actividad pes 


quera. En términos técnicos este espacio se llama “área 
de manejo”, por el cual luego de cuatro años de uso los sin 
pagar una alta suma de dinero. 

La comuna de Carahue no 


de pescadores, pero los lafkenc 


dicatos deben 
Éste es el caso de Tirúa, por ejemplo. 
se caracteriza por la existencia de caletas 


he que allí habitan, generación tras gene- 
ración han recolectado algas, tanto para consumo como para la venta. 


Muchas familias aún recolectan algas tales como luga, cochayuyo, geli- 
llo, ulte y luche.* De la orilla de mar también recolectan plantas con fines 
medicinales y conchitas para la elaboración de artesanía. Si bien en este 
sector el rigor de la ley no se sintió de inmediato, sí comenzaron a ver 
barcos de pesca de arrastre frente a su territorio. Rosendo Huenuman 
cuenta que una tarde en que él se encontraba trabajando: 


Unos niñitos me dicen, mira tío co 


mo está el mar, parece un pueblo, mira 
cómo están los barcos. Y sí, empie 


zo a contar, 35 barcos y cerquita. Como 


6. Ver HERNÁNDEZ MORENO. 
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a las nueve de la noche llegaron a sacar los mariscos con todo su aparato 
de rastrillo que tenían. (Entrevista) 


Situaciones como ésta gatillaron que un sector de los lafkenche co- 
menzaran a conversar sobre lo que estaba sucediendo, surgiendo así la 
organización de las comunidades. Quienes más entendían del funcio- 
namiento de los códigos legales y de las implicancias de la Ley 18.892 
fueron transmitiéndoles a sus vecinos lo que se podía venir si no se orga- 
nizaban y comenzaban a trabajar en la defensa del mar. 

Dado que los territorios de Tirúa y Carahue se estaban viendo afec- 
tados por la construcción de la carretera de la costa y la referida Ley 
General de Pesca y Acuicultura, si bien con distintos impactos, fue un 
punto que los unió. Cito a un dirigente lafkenche entrevistado: 


...empezamos a trabajar en torno a eso, a articularnos entre la Newen Pu 
Lafkenche y la otra organización que estaba por el lado de Tirúa, que es la 
Pu Lafkenche, con quienes compartimos cierto espacio físico, nos dividen 
las regiones, pero somos el mismo espacio. Nos empezamos a articular 
con esos dirigentes y a hacer un poco de conciencia también a la gente 
de lo que podía causar la enajenación del mar en este caso, fue un proce- 
so largo, de hartas cosas, pero fue prosperando de a poquito. (Painecura 
Entrevista) 


Articulación de territorios y comienzos 
de negociación política 


Con el pasar del tiempo y gracias a la permanente realización de trawu- 
nes, los dirigentes se dieron cuenta que existían otros territorios donde 
se estaban discutiendo los mismos temas. En algunos territorios del li- 
toral se venían produciendo conflictos con los sindicatos de pescadores, 
mientras que en otros lugares el mar se veía amenazado por la instalación 
de empresas que aprovechando los beneficios de la Ley General de Pesca 
para el sector industrial, pagaron por el uso de espacio marino para rea- 
lizar sus actividades productivas. Uno de los dirigentes lafkenche, de la 
comunidad de Mehuín Bajo, habla así de este proceso: 


el 2001 nos juntamos en Puerto Saavedra a conversar sobre el tema y ahí 
en esa primera reunión todos coincidíamos en que había que trabajar una 
propuesta en forma unida ante el Estado o al gobierno que estaba de turno 
en ese tiempo. Nos pusimos de acuerdo, fuimos coordinándonos, fuimos 
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avanzando rápidamente. El tema central ahí era salvar el territorio lafken- 
che que estaba en riesgo de perderse porque ya había conflictos... (Hual- 
me Entrevista) 


Mediante reuniones y diálogo permanente se fueron articulando 
los distintos territorios, quienes comenzaron a discutir y a intercam- 
biar ideas tanto para proteger el territorio marino, como para compartir 
las experiencias concretas de las comunidades afectadas. Por un lado, se 
estaban acrecentando los conflictos que desde la década de los noventa 
venían ocurriendo entre pescadores industriales y pescadores artesana- 
les; y, por otro lado, se estaban generando conflictos entre los mismos 
pescadores artesanales, principalmente entre quienes se habían agrupado 
en sindicatos y los que aún no adoptaban la figura impuesta por la Ley 
General de Pesca. Esta división surge producto de que el sindicato ape- 
la al derecho individual, es decir, tiene derecho al mar sólo quien está 
inscrito en un sindicato, lo que afectaba gravemente a las comunidades 
indígenas pues dejaba de lado a la familia de quien se inscribía. Se puede 
ver con esto cómo se ponen en juego dos lógicas económicas y culturales 
contrastantes, como resultado de la homogeneización de la población 
por parte de las políticas gubernamentales y la imposición de formas de 
organización que no se adecúan a la realidad de las comunidades. 

En otro aspecto, la Ley General de Pesca señalaba que cuando se 
inscribía un área de manejo significaba cuatro años de gratuidad; finali- 
zado este período, se debía pagar un impuesto de una UTM por hectárea 
inscrita. Hay que considerar que en este tipo de rubro no se inscriben 
una o dos hectáreas, sino cientos; entonces, luego de los cuatro años, en 
el caso de que no hubiera productividad, resultaba complicado volver a 
realizar la inscripción. Uno de los dirigentes lafkenche que entrevisté así 
describe esta realidad: 


Ahí las comunidades se comenzaron a dar cuenta que el camino de la sin- 
dicalización para ganar el derecho al mar era un peligro público para los 
Mapuche porque al principio podían haber conseguido un espacio de mar, 
pero después de pasados los cuatro años iban a perder el mar nuevamente 
e iba a quedar a la disposición del mejor postor. (Millabur Entrevista) 


Es en este período donde las organizaciones lafkenche comenzaron 
a idear estrategias para concientizar a la gente y motivar una participa- 
ción y compromiso que les permitiera trabajar en un proyecto para de- 
fender su territorio marino. A esto se refiere el mismo dirigente lafken- 
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che previamente citado, Adolfo Millabur: 


Comenzamos a hacer este intercambio que diría yo duró tres o cuatro 
años, del 96 en adelante creo yo, donde delegaciones de Maullín, de Palena, 
todas esas comunidades se dedicaban dos o tres días a visitar comunidades 
de Cañete, de Lebu, de Arauco. Esto porque como cuesta ser profeta en su 
propia tierra, si viene alguien de lejos a decir a la comunidad mía que había 
un problema grave, entonces el Mapuche de la comunidad de uno dice: 
la verdad este no es problema de mi dirigente, es mucha gente la que está 
así...entonces se comienza a generar la inquietud y la preocupación del 
fortalecimiento interno que le llamamos nosotros, donde hacíamos estos 
viajes de intercambio. (Entrevista) 


Desde la segunda mitad de los noventa, integrantes de la dirigencia 
lafkenche sostienen conversaciones con personas de gobierno; sin em- 
bargo, las conversaciones bajo términos de negociación a largo plazo se 
dieron la primera mitad del 2000 durante el gobierno de Ricardo Lagos. 
Moisés Vilches, dirigente del territorio de Carahue y a quien he citado 
previamente, recuerda que “se habían hecho nexos con el gobierno pero 
no nos estaban tomando en cuenta. De hecho con Aylwin se habían reu- 
nido, no personalmente pero con los ministros de ese entonces. Con Frei 
también pero no habían respuestas” (Entrevista). 

En ese tiempo, otro de los líderes lafkenche, Adolfo Millabur, era 
alcalde en la comuna de Tirúa. Cabe mencionar que Millabur fue el pri- 
mer alcalde Mapuche en Chile, estando en ese cargo durante tres perío- 
dos, de 1996 a 2008, constituyendo un actor clave para generar los nexos 
con el gobierno y conseguir hablar con el presidente de la república Ri- 
cardo Lagos. 

En forma paralela a la negociación con el sector político, se conver- 
saba con la gente de distintos territorios, aprendiendo en el camino cómo 
avanzar en este proceso al cual se fueron sumando más organizaciones 
y profesionales. 

Esta suerte de gira realizada por los dirigentes, visitando otros te- 
rritorios para compartir sus experiencias respecto al tema del mar y dar 
a conocer donde no se sabía las consecuencias de la Ley 18.892, les per- 
mitió conocer lugares donde ya personas habían perdido su derecho de 
acceder al mar. En estos términos, uno de ellos nos cuenta: 


S1 tu vas al sur, empiezas a mirar que todas las comunidades están despla- 
zadas del mar. Las salmoneras son los dueños. Es una cuestión real y los 
viejos allá cuentan que ellos no pueden entrar al mar, que hay guardias, no 
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pueden entrar ni a mojarse los pies, está todo cercado, todo minado, con 
cerco eléctrico y toda esa cosa, así ¿quién va ir?... (Huenchuñir Entre 


Vista) 

Fue con él en ese entonces máximo personero del gobierno chileno, 
el presidente Ricardo Lagos, con quien logran conversar. A petición de 
los dirigentes de la Identidad Territorial Lafkenche, la reunión con él se 
realiza de manera privada y sin presencia de la prensa. La solicitud de la 
dirigencia del carácter reservado de ésta y las reuniones que siguen se de- 
bía principalmente a que en esa misma época (aún en la actualidad) el Es- 
tado chileno ya estaba aplicando la Ley Antiterrorista a presos políticos 
Mapuche. De esta manera lo cuenta uno de los dirigentes entrevistados: 


En esa misma época estaba cayendo gente detenida, era una polémica tre- 
menda en ese tiempo y Lagos lo hacía sin ningún reparo aplicando la Ley 
Antiterrorista. Había huelgas de hambre en ese tiempo también, entonces 
tú ¿cómo lo veías como Mapuche? Lagos encantado de recibirnos pública- 
mente a nosotros porque necesitaba un telón de fondo para justificar que 
no todos los Mapuche estaban siendo maltratados, entonces se quería que 
nos reuniéramos públicamente, con prensa, en la Moneda y le dijimos que 


no, que nosotros vamos a reunión, pero en reservado, después de las 7 de 
la tarde. (Millabur Entrevista) 


En este primer encuentro, la comisión de representantes lafkenche 
le hizo saber al presidente los problemas que tenían, asimilando los he- 
chos que estaban ocurriendo en el mar con los problemas en torno a la 
propiedad de la tierra, exigiendo solución para evitar problemas en el 
futuro. En esa reunión se llegó a un importante acuerdo consistente en 
que los lafkenche generarían una propuesta de trabajo, la cual sería apo- 
yada por el presidente, quien se comprometió a recibir esta propuesta en 
territorio lafkenche. 

La construcción de la propuesta tomó alrededor de un año de inten- 
sa labor. Se formaron equipos de trabajo y continuaron recorriendo el 
territorio lafkenche desde Concepción hasta Palena. Desde mi punto de 
vista, esta etapa es fundamental, ya que a través del diálogo permanente 
se fue retomando el conocimiento Mapuche y elaborando un discurso 
a partir de lo que transmitían las personas más ancianas, cimiento de la 
propuesta a construir. 

El ejercicio de recoger información de los más ancianos, sobre las 
formas de vida, de organización y sobre el pensamiento lafkenche, ad- 
quiere suma importancia para la reconstrucción de un sentido del terri- 
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torio propio y en la idea de un pensamiento lafkenche que fue articulan- 
do un discurso. Considerando que las acciones del Estado chileno hacia 
los pueblos indígenas ha sido de negación, referido al modo en cómo fue 
la progresiva incorporación del territorio Mapuche a la soberanía chile- 
na, también se encuentran antecedentes en una historia más reciente, a 
partir de la segunda mitad del siglo xx, donde a través de las políticas, se 
fue logrando que se pierda mucho del conocimiento Mapuche, principal- 
mente en aspectos religiosos, como de la lengua. 

El fuerte proceso de asimilación y la permanente discriminación 
provocó que varias generaciones de padres y madres sintieran vergiienza 
de ser Mapuche, viéndolo como algo negativo, lo que condujo a que deja- 
ran de enseñar la lengua y transmitir el conocimiento a sus hijos/as. Me 
interesa plantear que este proceso de asimilación, además de la violencia 
política, económica y material que implica, también se puede analizar 
como una suerte de violencia simbólica, dado que si hoy un porcentaje 
de la población Mapuche no está consciente del pensamiento y las for- 
mas de ver el mundo propias, sino que está asimilado y responde más 
a un modo de ser impuesto, se debe a esta permanente negación que ha 
venido realizando el Estado a través de sus diferentes estructuras, prin- 
cipalmente a través de la educación y los medios de información masiva, 
que ha sido interiorizada por un sector de la población Mapuche. En este 
sentido, los escritos de Pierre Bourdieu (La dominación) sobre la impor- 
tancia de conocer cuáles son los mecanismos históricos responsables de 
la deshistorización y de la eternización de las estructuras, me es útil para 
explorar los imaginarios que se han construido sobre cómo “debieran 
ser” o “cómo son” los Mapuche. Sólo por dar un ejemplo, primero eran 
“salvajes”, luego “flojos” y ahora son “terroristas”. Estos y Otros imagi- 
narios se han ido incorporando en los discursos de los distintos sectores 
de la sociedad, reproduciendo una relación asimétrica. 

Desde mi punto de vista, esto constituye un ejemplo claro de violen- 
cia simbólica, pues actualmente aparece como natural que, por ejemplo, 
el idioma no sea hablado por todos quienes se consideran Mapuche, peor 
aún, que se vea como natural el no enseñar el idioma: “los dominados 
aplican a las relaciones de dominación unas categorías construidas desde 
el punto de vista de los dominadores, haciéndolas aparecer de ese modo 
como naturales. Esto puede llevar a una especie de autodepreciación, o 
sea de autodenigración sistemáticas...” (Bourdieu La dominación, 50). 

Por estas razones, planteo que la experiencia lafkenche tuerce de 
alguna manera los efectos de esta dominación, reaccionando al asimi- 
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lacionismo, construyendo y proponiendo a partir de algo que intrínse- 
camente les pertenece. Quiero dejar claro que mi interés en esta expe. 
riencia que recupera cierto conocimiento no se enmarca en una “visión 
romántica” del ser indígena, sino en esta reacción a la homogeneización 
que se ha tratado de imponer a través de distintos dispositivos de los 
poderes hegemónicos. Los lafkenche sintieron que su territorio estaba 
en peligro y para defenderlo comenzaron por recuperar los saberes rela- 
cionados con ese espacio. Esto es lo que nos cuenta otro de los dirigentes 
lafkenche, Domingo Raín: 


Se hicieron varios trawunes donde participaba la gente mayor, pregun- 
tábamos la relación con el mar y nos comprometíamos con ellos de que 
su pensamientos, sus conocimientos iban a ser recopilados pero no para 
tenerlo guardado, no para solamente conocerlo sino para que esos conoci- 
mientos volvieran a funcionar, volviera a crear organización, a reivindicar 
lo nuestro. (Entrevista) 


Varios dirigentes se sumaron a este trabajo y se dedicaron a recorrer 
el territorio, a conversar con gente de distintas comunidades. Este pe- 
ríodo lo recuerdan como de fortalecimiento interno, de sumar gente, de 
intercambio. Se hizo un trabajo consciente y guiado, continuando con la 
forma de trabajo anterior, mediante trawunes o reuniones, que permitió la 
discusión y la conversación sobre temas relacionados con el ser Mapuche: 


Se dio una discusión bien interesante y de ahí surge la necesidad para reco- 
ger más elementos de nuestra cultura e ir generando una serie de trawunes 
en todo este territorio lafkenche. El objetivo de estos trawunes, te lo plan- 
teo porque es importante para entender lo que se da posteriormente, fue 
tener el fundamento, la base y poder vincular a nuestras autoridades con 
esta idea, recoger elementos de nuestra cultura para fortalecer el concepto 
de territorio, para reivindicar el rol de nuestras autoridades, para realmen- 


te nosotros, a partir de lo que recogiéramos allí, poder reordenar nuestro 
territorio. (Raín Entrevista) 


Este proceso contó con el importante apoyo de técnicos, profesio- 
nales que habían trabajado o trabajaban en esos territorios, quienes apo- 
yaron con la sistematización de la información que se iba recopilando. 
En este sentido, es pertinente conocer la opinión de estos técnicos que 
se sumaron a este proceso y quienes hicieron las veces de puente entre lo 
que se discutía en las comunidades y lo que era recomendable presentar 
para posteriormente discutirlo con el gobierno. Rodrigo Videla, sociólo- 
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go integrante del equipo técnico, cuenta: 


el aporte del área social fue empezar a entender los efectos de la ley sobre 
el uso y las costumbres de las comunidades respecto de sus recursos (...) la 
ley terminó siendo totalmente distinta a lo primero que se dio, y tiene que 
ver no con que uno lo haya descubierto, tiene que ver con que en el pro- 
ceso la gente fue reflexionando y discutiendo esas cosas (..). Entonces ahí 
empezamos a entender que era más complejo y se va nutriendo un poco el 
tema. (Entrevista) 


Entrega de la propuesta 


Una vez que estuvo lista la propuesta, consistente en tres tomos que abor- 
daban problemáticas de medio ambiente, salud y educación, se invitó al 
presidente Lagos a recibir este documento. En un trabajo conjunto con 
el Gobierno Regional, los lafkenche organizaron la logística de lo que 
implica una visita presidencial. Escogieron un lugar sagrado para reali- 
zar el fútra trawún (gran reunión), al que llegaron alrededor de cinco mil 
Mapuche de muchos territorios. Ese lugar fue Trawa Trawa, ubicado en 
la costa de Puerto Saavedra. Cuentan que el día anterior realizaron un 
guillatun (ceremonia religiosa); estaba todo dispuesto para recibir al jefe 
del gobierno chileno. El mismo día de la reunión le comunican al inten- 
dente de la época, Ricardo Celis, que el presidente no asistirá: 


tuve que comunicar la noticia en aquel entonces porque me llamaron de 
la presidencia en la mañana temprano para decirme que el presidente no 
venía. Nosotros teníamos todo preparado porque las visitas presidenciales 
demandan una logística compleja. (Entrevista) 


Las razones que entregaron desde la oficina de la presidencia, ante la 
inasistencia de Ricardo Lagos a esta reunión, fueron motivos de agenda 
y se le pidió al intendente Ricardo Celis que acudiera al lugar a comuni- 
car las razones: 


me acuerdo que fuimos en helicóptero, fue a orilla de mar, en una cima, en 
una planicie, había un círculo gigante, tú lo veías desde el cielo, un gran 
círculo, gigante, con muchos caballos que corrían, mucha gente, un rewe 
muy bonito. Aterrizamos y la gente estaba bastante molesta, hubo una 
tensión y yo creo que eso tensionó un poquito las conversaciones por un 
buen tiempo, las trancó, de hecho después de esa situación el presidente 
demoró harto en volver a la región. (Entrevista) 
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Cuentan dirigentes que estaban a cargo de la organización de ese 
encuentro que para decidir qué hacer ante la no llegada del presidente, 
se reunieron por territorio a recoger las propuestas de la gente hasta que 
finalmente decidieron escuchar las excusas enviadas por el presidente, 
pero no hicieron entrega de la propuesta: 


Nos llevó mínimo tres horas de discusión más para poder tomar un acuer- 
do (...) el gobierno ofrecía que recibiéramos al ministro Andrés Palma, 
al subsecretario y al intendente que en ese momento era Ricardo Celis, 
Entonces finalmente se tomó la decisión de recibir a Andrés Palma pero 
no para entregarle la propuesta sino para dar un gesto de que nosotros 
queríamos escuchar cuál era la explicación. (Vilches Entrevista) 


Una sensación de malestar y desilusión quedó en las organizacio- 
nes, principalmente en los dirigentes; sin embargo, continuaron traba- 
jando. Las relaciones entre los representantes del gobierno chileno y los 
dirigentes de las comunidades lafkenche se cortaron por unos meses. 


Retomando la negociación con el gobierno 


Transcurridos unos meses se retomaron las relaciones con el gobierno 
de Lagos. Es importante mencionar la coyuntura en que personas del 
gobierno llaman a la dirigencia lafkenche a retomar el diálogo. Es el año 
2004 y a fines de ese año había elecciones municipales. Así lo testifica un 
dirigente de Carahue: 


...Como a los seis meses de esto, el gobierno empezó a llamarnos, en ese 
tiempo estaba el subsecretario (del Ministerio de Planificación) Andrade y 
empezaron a mandar mensajes de que se querían reunir con nosotros (...) 
Nos juntamos entre nosotros, dijimos “bueno, conversemos el tema, qué 
pasa”. Y en toda esa discusión se dijo que lo más apropiado era conver- 
sar con las comunidades, socializar lo que había sucedido, informar que 
el gobierno quería conversar y sobre qué quería conversar en la práctica 
porque ya también nosotros sabíamos que era por interés político, no era 
tanto el tema nuestro, pero que a lo mejor era un escenario en que se podía 
negociar. (Vilches Entrevista) 


Así, en una segunda reunión de carácter reservada realizada en la 
casa de gobierno con el presidente Ricardo Lagos, el acuerdo fue que 


228 


Susana Huenul Colicoy 


los lafkenche elaborarían un proyecto de ley, para lo cual el presidente 
comprometía un equipo técnico y firmar un mandato presidencial para 


que esto se discuta en el Congreso. En estos términos es narrado por uno 
de mis entrevistados: 


Ricardo Lagos sacó una oferta, dijo: podemos agregarle dos artículos a la 
ley de pesca y listo, se soluciona. Entonces ahí le dijeron los dirigentes: “no- 


sotros queremos una ley específica que diga que aquí el derecho colectivo y el 
acceso de las comunidades al mar esté garantizado; y no solamente como el uso 
del mar, sino que nos basemos bajo algunos conceptos como lo que plantea el 
Convenio 169”. Y de ahí sacamos lo que es el uso consuetudinario, que no sola- 
mente pueda ser de que un peñi saque mariscos sino que pueda ser también que 


otro peñi lo utilice para la salud y otros lo utilicen para saber cómo va estar el 
tiempo. (Vilches Entrevista) 


Parte del insumo para elaborar dicho proyecto de ley se encuentra 
en la propuesta que se le iba a entregar al presidente del Estado chileno 
en primera instancia, recogiendo información comunidad por comuni- 
dad, conversando con personas mayores y autoridades ancestrales, cu- 
yos relatos fueron siendo sistematizados por el apoyo técnico con el que 
contaban. Es en esta parte donde adquiere mayor relevancia la informa- 
ción recogida en los trawiines (reuniones) que realizaron para elaborar 
la propuesta, pues de aquí salen los fundamentos de la ley que además 
constituye uno de sus pilares y que tiene que ver con el uso que se hace 
del mar, que no es tan sólo productivo, sino que permite fundamentar los 
usos religiosos, simbólicos y medicinales: 


hay diversos usos que los lafkenche dan a las algas y los recursos marinos, 
podemos hacer una clasificación separando dichos usos en: medicinales 
— que se refiere básicamente a los usos referidos a la medicina tradicional 
y popular aplicada a humanos—, agroecológico — recursos marinos y su 
aplicación en agricultura orgánica, medicina tradicional aplicada a anima- 
les —fabricación de artesanías como el aprovechamiento del cuero de lobo 
marino. Simbólicos —usos relacionados con las creencias— y finalmente 
usos alimentarios. (Castro 24). 


La escritura del nuevo proyecto de Ley 


Hacia la mitad de la década del 2000, la discusión y generación de un 
nuevo texto legal sobre espacio marino y pueblos originarios cobra- 
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rá forma institucional. Durante la fase de concepción y escritura de lo 
que llegará a constituir la Ley 20.249 del 2008, la Identidad Territorial 
Lafkenche ya contaba con equipos de trabajo para abordar distintos te- 
mas. De este modo, para la redacción del proyecto de ley se conformó 
un equipo de ocho dirigentes representantes de los distintos territorios 
más los técnicos de apoyo. Los dirigentes recuerdan que fueron varios 
los profesionales que desde distintas disciplinas colaboraron en este pro- 
ceso, pero fueron tres quienes estuvieron de manera permanente: una 
abogada, un biólogo marino y un sociólogo. En cuanto al gobierno chi- 
leno, el presidente designó en su equipo político al Subsecretario de Pes- 
ca, Jaime Sandoval, y al subsecretario del Ministerio de Planificación, 
Jaime Andrade, quienes a su vez designaron a un grupo de abogados 
para trabajar la escritura del proyecto de ley con el equipo lafkenche. 
Los pormenores de estas conversaciones son contadas por uno de mis 
entrevistados, Adolfo Millabur: 


Cuando habían problemas políticos, con ellos nos entendíamos. Y su equi- 
po técnico eran cuatro abogados. Nosotros le dijimos: no queremos que 
nos vayan cambiando las personas todas las semanas. Con estos partimos 
y con estos terminamos. Bien o mal, pero terminamos. Porque sabíamos 
que si nos empezaban a derivar entre distintos asesores, técnicos, no íba- 
mos a llegar a nada. Entonces hicimos un pacto ahí, para resolver este des- 
aire que tenía Lagos con nosotros, tenía que tener a su gente a disposición 
completa para trabajar esta ley y ahí hicimos una agenda. (Entrevista). 


Fueron ocho meses de intenso trabajo durante el 2005. La coyuntu- 
ra política de la época: elecciones parlamentarias a fines de ese año. Otra 
petición de los dirigentes fue que las reuniones de trabajo se debían rea- 
lizar en Temuco y de manera reservada. Lo cuenta una de las entrevista- 


das, Jessica Fuentes, abogada de la Subsecretaría de Pesca e integrante del 
equipo técnico en este proceso: 


Ellos nos pidieron que guardáramos reserva de este trabajo, a menos que, 
o hasta el momento que tuviésemos un resultado que exhibir, porque ellos 
tampoco podían poner su dirigencia, su liderazgo, en riesgo nuevamente 
si no habían señales concretas del gobierno en términos que estábamos 


avanzando; entonces era super razonable y nosotros respetamos eso tam- 
bién, eran premisas de trabajo. (Entrevista) 


La metodología de trabajo consistió en que se reunían una o dos ve- 
ces al mes durante ocho meses. Los dirigentes recuerdan que trabajaron 
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a dos bandos. Junto con el nivel técnico, los dirigentes lafkenche comien- 
zan a debatir la temática con las bases, socializando lo que se discutía en 
las mesas de trabajo y recogiendo las opiniones para ir incorporándolas 
en el documento que se convertiría en el proyecto de ley. No fue fá- 
cil esta labor que no estuvo exenta de obstáculos, cuyas soluciones que 
fueron encontrando los actores involucrados demuestra cómo se puede 
llevar a la práctica el concepto instrumental de interculturalidad. 
Jessica Fuentes relata que una vez que comenzaron a trabajar en la 
redacción del documento fue de suma importancia dejar ciertos puntos 
claros para sobre esa base elaborar el proyecto de ley. Estas bases cons- 
tituyeron premisas de trabajo. En primer lugar, la figura jurídica a crear 
debía ser de carácter voluntario, es decir, las comunidades u organizacio- 
nes que lo deseen. Segundo, había que delimitar las áreas a solicitar. Cito: 


Ellos decían que el lafkenmapu es todo lo que yo veo. Nosotros le de- 
cíamos que eso en el contexto del ordenamiento jurídico nacional no lo 
podemos abordar, entonces había que aclarar hasta dónde podemos llegar 
a resguardarle efectivamente los espacios históricos; y ese fue un punto 


super importante de discusión y de acuerdo, había que delimitarlo. (Fuen- 
tes Entrevista) 


Un tercer elemento decía relación con que lo otorgado no se quita, 
es decir, lo que ya estaba en manos de sindicatos de pescadores iban a 
estar fuera del alcance de esta ley. El apoyo del equipo técnico con que 
contaban los lafkenche fue fundamental. En conversaciones que sostuve 
en mi estancia de campo, en repetidas ocasiones me contaron que los 
técnicos traducían los que ellos querían decir a un lenguaje a partir del 
cual se pudiera negociar. De este modo narra este proceso el sociólogo 
Rodrigo Videla, integrante del equipo técnico lafkenche: 


Y también yo creo que fue buscar un intermedio, entre, digamos, lo que 
ellos denominaban como admapu, que es como la ley que ellos tienen, y 
un intermedio con la ley del Estado chileno, porque no podía ser recono- 
cimiento de todo su ordenamiento propio, no era viable. Las discusiones 
que habían era sobre hasta dónde llegaban las solicitudes, porque para 
ellos el mar era hasta donde se perdía el horizonte, pero resulta que noso- 
tros tenemos jurisdicción hasta las doce millas y tampoco te van a entre- 
gar hasta las doce millas, entonces ahí empieza todo un tema de reflexión 
interna que nosotros íbamos acompañando y sistematizando un poco, por 
lo menos desde el área social, a mí me tocó ese tema. (Entrevista) 
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Quiero insistir en esta labor de la traducción, interpretación o puen- 
te que los profesionales de apoyo realizaron, pues no se puede dejar de 
considerar que se estaban encontrando en una mesa de negociación dos 
visiones de mundo distintas. Así lo narra uno de los dirigentes lafkenche: 


Los abogados entendieron muy bien el tema que nosotros reclamábamos, 
y se empezó a formar la ley, de a poco, entonces nosotros también recurri- 
mos a la parte nuestra, a las bases, a los dirigentes, en este caso a algunos 
lonkos, genpines, dirigentes ancianos, de cómo se usó el mar, para sacar 
algunos insumos y la parte técnica lo iba interpretando. (Caniullan En- 
trevista). 


Sin embargo, el asunto no era sencillo dado que varios de los plan- 
teamientos de los lafkenche estaban construidos desde su lógica, con 
conceptos en mapudungun. Lo que había en concreto eran prácticas 
asociadas a actividades realizadas en el mar plasmadas en documentos 
elaborados por ellos mismos y a partir de ahí se plantea que eso es cos- 
tumbre. Al respecto, cito a la abogada del equipo técnico lafkenche, Ma- 
ría Isabel Castrillo: 


Está reconocida la costumbre como fuente de derecho en el mundo y tiene 
dos requisitos, la habitualidad de una práctica y que esa práctica sea plau- 
sible, es decir, sea conocida por mucha gente. Fue muy difícil tomar los 
conceptos jurídicos y hacerlo encajar en lo que era, el hecho en el derecho. 
Y ahí empecé a traducir a categorías jurídicas. (Entrevista) 


Sin duda constituye un caso inédito que la ciudadanía participe en 
la elaboración de una norma jurídica, campo por naturaleza complejo, 
con conceptos difíciles de comprender, de ahí a esta valoración por el 
establecimiento de alianzas de apoyo con profesionales que asesoraron 
en esta materia. Estas negociaciones de léxicos y códigos son descritos 
así por una de las “profesionales” participantes: 


De alguna manera facilitó el proceso que ellos no trabajaron solos, enton- 
ces ellos también tenían la comprensión del lenguaje que nosotros usába- 
mos, que de repente, al principio, era complicado para ellos, no tan sólo 
por la desconfianza que la dirigencia nos tenía, sino también por com- 


prender los códigos en las cuales nosotros nos manejábamos. (Fuentes 
Entrevista) 


En la medida que se fueron consensuando posiciones, se fueron ge- 
nerando las confianzas necesarias para poder avanzar en la construcción 


232 


Susana Huenul Colicoy 


del proyecto de ley. Luego de asumir las diferencias y encontrar códigos 
comunes para poder comunicarse, surge la confianza, elemento destaca- 
do por varios de los actores participantes en esta experiencia: 


esa construcción de confianza es la que yo más rescato desde el punto 
de vista del trabajo, más allá del proyecto, el hecho de enfrentarse a un 
mundo cultural totalmente distinto. El hecho de que ellos te pongan en un 
escenario que es totalmente ajeno al tuyo y que hayas podido construir la 
confianza (...) es lo que yo más rescato del proceso. (Fuentes Entrevista) 


Durante ocho meses de trabajo de los lafkenche, su equipo técni- 
co y representantes del gobierno, se escribió la propuesta de proyecto 
de ley, el cual para gran parte de la gente involucrada en este conflicto 
representa parte de su pensamiento y constituye una herramienta para 
continuar defendiendo su territorio: “Como consecuencia de este largo 
proceso y luego de arduas sesiones de trabajo entre ambos equipos, se 
llega a la elaboración de un proyecto de ley que abre paso a una nueva 
figura administrativa que permite a las comunidades el acceso a los re- 
cursos litorales, asumiendo que éstas han hecho uso ancestral (de tipo 
extractivo, religioso, simbólico medicinal, entre otros) del borde coste- 
ro” (Identidad Territorial Lafkenche). El proyecto de ley ingresó al Con- 
greso Nacional el 24 de agosto del 2005. 

No es menor la función que cumple lo técnico, que se ubica dentro 
la adopción de instrumentos exógenos a los Mapuche-lafkenche, como 
es redactar una ley y adoptar todo lo que ello implica para defender su 
territorio. Propongo dos lecturas para esto, en primer lugar se puede 
problematizar sobre esta suerte de cosificación que se realiza mediante 
la ley de una realidad cultural compleja. A pesar de esto, otra lectura (no 
excluyente, por cierto) puede ser la importancia que significa el hecho de 
que ellos adopten elementos de quienes los han dominado, para reivindi- 
car sus derechos. En este punto, la literatura existente sobre antropolo- 
gía jurídica puede orientar el análisis. Las antropólogas mexicanas Tere- 
sa Sierra y Victoria Chenaut realizan interesantes planteamientos sobre 
el papel del derecho en sociedades colonizadas, los cuales cobran mucho 
sentido para la experiencia lafkenche. Las autoras argumentan que el 
derecho cumplió un doble papel dado que, por un lado, jugó un papel 
fundamental a la hora de instalar estructuras de dominación; mientras 
que, por otro lado, con el correr del tiempo, sirvió para que los grupos 
dominados se rebelaran contra los colonizadores, utilizando los mismos 
instrumentos con los cuales fueron dominados, en este caso, el instru- 
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mento de la ley (Sierra y Chenaut). 

En el caso lafkenche, es una ley la que pone en peligro el acceso 
a su territorio ancestral, ante lo cual ellos iniciaron diversas acciones que 
se han plasmado en este trabajo para proteger su espacio marino, llegan- 
do finalmente a decidir que lo que ellos necesitaban era una ley propia 
para lo cual elaboraron una “propuesta integral que establece principios 
dirigidos al reconocimiento del legítimo derecho al Lafkenmapu y sus 
recursos por parte de los habitantes de las comunidades, garantizando y 
respetando sus derechos económicos, sociales, políticos, culturales, es- 
pirituales, territoriales y de participación”? Desde mi punto de vista, 
esta experiencia constituye una forma de resistencia ante las imposicio- 
nes del Estado y un modelo económico extractivista que no considera las 
particularidades de los pueblos indígenas. Resulta evidente que todos los 
esfuerzos e iniciativas desarrolladas durante la experiencia analizada se 
articulan en el complejo campo del derecho. 


Consideraciones finales 


Las acciones colectivas emprendidas por la Identidad Territorial Lafken- 
che demuestran cómo se pueden ir generando ciertos cambios que, de 
alguna u otra manera, van alterando la configuración de la relación con 
el Estado chileno, defensor de los intereses de los grandes grupos eco- 
nómicos. Se puede apreciar que la movilización en torno a la defensa 
de los derechos marítimos se sitúa en un campo social donde están en 
juego visiones de mundo, poderes y tecnicismos, en permanente disputa 
por los agentes participantes. En este sentido, Bourdieu nos dice que 
“los campos sociales son campos de fuerza pero también son campos de 
lucha para transformar o conservar estos campos de fuerza. Y la rela- 
ción, práctica o pensada, que los agentes mantienen con el juego forma 
parte del juego y puede dar pie a su transformación” (Bourdieu Lección, 
50). El campo de lucha en que se sitúa el proceso de construcción de la 
ley lafkenche es un campo de lucha jurídico-ideológico, en el cual se 
disputaron tanto significados, como la lógica de relación con el mar de 
los lafkenche; y la lógica de los poderes hegemónicos tanto del Estado, 
ajustada a una Constitución que establece la existencia de una nación 


7. Proyecto de ley Crea el Espacio Costero Mari 


para socialización. Junio 2006. Consultado en siti 
agosto 2007, 


no de los Pueblos Originarios. Material 
o web Identidad Territorial Lafkenche, 
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homogénea e indivisible y, al mismo tiempo, una lógica económica que 
ve al mar, y a los recursos naturales en general, como un bien transable. 

En cuanto a las modificaciones en la configuración de la relación 
entre los Mapuche y el Estado chileno, la construcción de la ley lafken- 
che enmarcada en un campo de lucha jurídico-—ideológico, establece un 
precedente político importante respecto a la histórica relación entre es- 
tos grupos, donde sobresale el rol jugado por “la gente del mar”. La et- 
nografía realizada permite visualizar la destacable agencia desarrollada 
por las organizaciones lafkenche, pudiéndose identificar tres niveles de 
la misma. 

En un primer nivel, sitúo la agencia desarrollada en el trabajo en el 
ámbito local, en las comunidades. Esta etapa es fundamental dado que es 
cuando se gatilla lo que ocurre posteriormente, siendo notable la discu- 
sión y reflexión crítica que comenzó a desarrollarse. En un segundo ni- 
vel, aparece la articulación entre los distintos territorios en la búsqueda 
de defender su derecho ancestral al mar. Ambos niveles están marcados 
por procesos de diálogo y discusión, donde a partir del conocimiento an- 
cestral, fusionado con visiones más actuales, fueron definiendo y, al mis- 
mo tiempo, enriqueciendo discursos para sustentar la defensa del borde 
costero. Entiendo esto en términos de habitus, dado que la experiencia 
desarrollada por la Identidad Territorial Lafkenche “siendo producto 
de la historia, es un sistema abierto de disposiciones que se confronta 
permanentemente con experiencias nuevas y, por lo mismo, es afecta- 
do también por ellas” (Bourdieu y Wacquant Respuestas). Del amplio 
significado del concepto de habitus, para efectos de esta reflexión, me 
interesa su dimensión que considera a la historia como un aspecto que 
permite comprender las configuraciones que adquieren determinados 
procesos. De acuerdo con esto, creo que existe un tipo habitus, que en 
su condición de duradero pero no inmutable, interactúa en el campo de 
lucha jurídico-ideológico con otros sistemas de disposiciones emanados 
desde el Estado y que son reproducidos por el conjunto de agentes que 
lo conforman. 

Dos aspectos que sobresalen en éstos y en el siguiente nivel de agen- 
cia, características de la sociedad Mapuche según Toledo Llancaqueo 
(2001), es la plasticidad de adaptarse a los nuevos contextos, así como 
adoptar herramientas para enfrentar situaciones diversas. Ambos aspec- 
tos quedan de manifiesto en este trabajo pues ante el inminente peligro 
de perder el acceso al mar, su fuente de vida, producto de una ley que lo 
convierte en un bien transable, los lafkenche ven como una salida entrar 
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a jugar en el campo político del Estado. Esto implica adquirir nuevos 
mecanismos para desenvolverse en dicho campo, lo que conlleva a adop- 
tar y apropiarse de herramientas nuevas, exógenas, para Interactuar con 
códigos compartidos y, de esta manera, poder avanzar. e 

Un tercer nivel de agencia, a partir de los aprendizajes adquiridos en 
los dos anteriores, es el desarrollado en las negociaciones con los diferen- 
tes organismos del Estado, donde apostaron por la vía de la negociación 
política para incorporar al debate sus demandas hasta conseguir legislar 
y aprobar una ley en el Congreso Nacional. En esta fase, el campo de 
lucha adquiere mayor complejidad, pues entran en juego las visiones de 
mundo de los distintos jugadores, así como otras facetas de los poderes 
involucrados, manifestadas ahora en tecnicismos jurídicos. En cuanto a 
esto último, tanto en el proceso de escritura del proyecto de ley, como 
en la posterior discusión en el Congreso Nacional, fue fundamental la 
alianza establecida con profesionales de diversas áreas, quienes aporta- 
ron lo necesario para avanzar en el dominio de aspectos técnicos, sobre 
todo en términos legales. Esto facilitó la existencia de un lenguaje común 
que permitiera avanzar en las discusiones. 

Considero que las posibles respuestas a la pregunta central de este 
artículo respecto a cómo los lafkenche lograron co-producir una ley con 
el Estado, tomando en cuenta la histórica relación de subordinación y 
negación, a partir de los elementos planteados, no puede ser lineal, aten- 
diendo a los múltiples factores que se encuentran involucrados. Puedo 
plantear que haber protagonizado un notable proceso de incidencia po- 
lítica que consigue la aprobación de una ley en el Congreso Nacional, 
sin duda responde a la agencia indígena producto de la madurez de las 
organizaciones, lo cual se encuentra en estrecha relación con el hartazgo 
de los Mapuche, en un sentido por la ambigiiedad de las políticas de los 
distintos gobiernos; y, en otro sentido, por la voracidad depredadora con 
que funciona el modelo económico neoliberal chileno. 

Como lo he expuesto, el proceso de construcción del texto de la Ley 
20.249 “Crea el espacio costero marino de los pueblos originarios” está 
lleno de aprendizajes, tanto en la forma de organización como en la ma- 
nera de hacer política. Esto, pienso, debería servir de base para continuar 
con la defensa del lafkenmapu. Con todo lo planteado, queda la interro- 
gante respecto a los efectos presentes y futuros de los agenciamientos 
descritos, que aún están por verse, fundamentalmente en lo que se refiere 
a cómo esta ley que fue creada para ejercer el derecho al lafkenmapu, 
logra su propósito en su proceso de aplicación. 
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Taiñ mapuchegen. Nación y nacionalismo Mapuche: 
construcción y desafío del presente 


José MiLLALEN PAILLAL 


| Es revisión general de la bibliografía referida a los Mapuche da 
cuenta que éstos siempre han tenido conceptos de autoidentifica- 


ción colectiva. Según Boccara (1999), en el período prehispánico se usó 
la categoría de reche —originarios— para diferenciarse de otros grupos.! 
Esta misma denominación posteriormente los diferenció de los wigka 
españoles.? Luego, se pasó a la autoidentificación de Mapuche. En el caso 
del siglo xx, para los efectos de su autoafirmación colectiva, el concepto 
utilizado por la dirigencia fue el de raza en función de acentuar la dife- 
renciación con el wigka chileno. En estos últimos 30 años, se ha acuñado 
fuertemente el concepto de Pueblo y, en la década de los noventa, el de 


1. El concepto reche es usado por Boccara como un etnónimo con el cual se habrían de- 
nominado colectivamente los antiguos Mapuche previo a la invasión española. De acuerdo 
a algunos investigadores Mapuche contemporáneos (Caniullan; Quidel), así como al cono- 
cimiento que poseemos del Mapuzugun, dicho concepto está relacionado más bien a una ca- 
tegorización de los/as pu che (personas) de acuerdo a los parámetros culturales-religiosos de 
este pueblo y no tiene que ver con la denominación colectiva del mismo. Sin embargo, estando 
fuera de discusión la existencia de la comunidad étnica y cultural Mapuche desde períodos 
prehispánicos, recogemos el concepto en tanto que evidencia la existencia histórica de una 
autoidentificación colectiva, el cual por cierto, ha evolucionado en la misma medida que la 
propia cultura en tanto construcción social. Ñ Ñ 

2. Wigka = español, extranjero. Denominación que identifica y construye al “otro” español, 
extranjero, como un ser individual y colectivo diferente. Por extensión, su uso reafirma la 
autoafirmación colectiva de “lo Mapuche”. En la actualidad se le denomina Wigka al chileno 
en general, diferenciándose del concepto ka xipa che usado para identificar y referirse a las 
personas de otras latitudes, es decir, otros pueblos. El uso de este concepto (Wigka), se regis- 
tra ya durante las primeras décadas de la invasión española. 
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Nación. Asimismo, las exigencias de derechos colectivos se expresaron 
desde el primer momento en el siglo xx. Si bien hoy se presentan de ma- 
nera más sistemática y en un contexto más global que hace 100 años 
atrás, parece claro la existencia de una conciencia que, por cultura e his- 
toria, no es chilena ni argentina sino Mapuche. 

En este respecto, mi planteamiento es que la condición de colectivi- 
dad autodefinida y auto-reconocida, con sus particulares características 
y derechos inherentes, es lo que llevó al Pueblo Mapuche a sostener una 
permanente actitud de defensa de su integridad. Desde el momento de 
la invasión española a mediados del siglo xv1, el enfrentamiento armado 
que caracterizó esta época, con situaciones de repliegues y avances, pero 
por sobre todo de aprendizaje y reacomodo como sociedad y cultura, 
condujo a un hecho histórico trascendente para la sociedad Mapuche y 
el cual es conocido como el Pacto de Kvyen (Killin).* En efecto, hacia el 
centenario de las primeras incursiones españolas encabezadas por Pedro 
de Valdivia a territorio Mapuche, y como resultado de un equilibrio de 
fuerzas entre los ejércitos realista español y Mapuche, se concluye en 
un acuerdo de reconocimiento mutuo entre dos colectividades distintas, 
acontecimiento que a su vez inaugura una nueva relación de colabora- 
ción y de alianza, la cual regulaba las relaciones políticas y comerciales 
entre ambos sujetos colectivos independientes.* 

En los aspectos específicos y formales, el Parlamento de Kvyen (Ki- 
llin) de 1641 acordó el término de la guerra a partir de condiciones bási- 
cas como el despoblamiento de parte de los españoles de los poblados y 
fuertes que habían logrado mantenerse en el territorio ubicado desde el 
río Bío Bío al sur. Por su lado, los Mapuche se comprometieron a liberar 
a los cautivos y ser aliados ante los enemigos de la Corona. Sin embargo, 
el elemento central del acuerdo estuvo dado por el mutuo reconocimien- 
to y la definición de una frontera territorial: el río Bío Bío. Este elemento 
geográfico será reconocido como límite de los territorios y la sobera- 
nía tanto de la Corona española como de la sociedad Mapuche. Dada 
la “vulnerabilidad” de la memoria de los contemporáneos habitantes de 
estos territorios, es preciso recordar que con el mencionado Parlamento 
y Pacto de Kvyen (Killin) de 1641, el pueblo Mapuche no sólo logra el re- 
conocimiento de su soberanía sobre una parte de su territorio, sino que 


3. Acuerdo sostenido por la corona española y la sociedad Mapuche en el año de 1641, que 
en lo esencial estipulaba el reconocimiento de soberanía mutua en territorios delimitados. 

4. Sobre la política de parlamentos entre la corona española y la nación Mapuche, véase 
LEÓN; y, también, MARIMAN. 
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asimismo se consagra la pérdida de gran parte de sus posesiones ances- 
trales.* Así, el reconocimiento a la Corona y su soberanía sobre el norte 
del Bío Bío será el costo que los Mapuche de aquella época debieron asu- 
mir, lo cual imaginamos en medio de no pocas y complejas discusiones y 
conflictos internos como sociedad, pero que al fin y al cabo fue la visión 
que se impuso. Los Mapuche salvaguardan con ello su integridad y pro- 
yección colectiva en los marcos de un reconocimiento —como colectivo 
soberano en una porción de su territorio histórico —por parte de una de 
las principales potencias del mundo de aquel tiempo. 
La imposición y reconocimiento de dicha frontera territorial no su- 
puso sin embargo un despoblamiento de la población Mapuche pikum- 
¿he ubicada al norte del Bío Bío, que si bien es altamente probable que 
se haya tendido a dar. Más bien, lo que se produce aquí son dos fenó- 
menos paralelos; por un lado los españoles, en la medida qué requerían 
imperiosamente de mano de obra para sostener su sistema de explotación 
económica, impondrán diversos mecanismos de control y sujeción a esta 
población, impidiendo en consecuencia su emigración.* Por otro lado, la 
derrota militar sufrida por la población Mapuche pikumche, y con ello 
la obvia incapacidad de las fuerzas militares Mapuche del sur por liberar 
dichos territorios, se irá transformando en una paulatina resignación a 
la dominación colonial y en una aceptación por parte de la población 
pikumche a su reducción en los llamados Pueblos de Indios. De esta ma- 
nera y a partir de la delimitación territorial y mutuo reconocimiento de 
soberanía, se irán conformando dos formaciones sociales históricas dife- 
renciadas: una de ellas, con un sustrato étnico cultural ancestral, y, el otro, 
un nuevo sujeto social colectivo donde el mestizaje biológico —y cultural 
durante un tiempo— serán sus características sociológicas esenciales.” 
Para comprender la condición de nación del sujeto colectivo Mapu- 


5. El territorio ancestral Mapuche, de acuerdo a datos etnográficos registrados por los pri- 
meros cronistas y misioneros españoles, tenía su límite norte los valles transversales de la 
actual región de Valparaíso, Chile. Estos datos hoy pueden ser corroborados por la gran can- 
tidad de toponimia Mapuche de estos lugares. . 

6. Jorge Pinto plantea que varía el interés de los españoles y los chilenos en relación a los 
Mapuche, mientras lo primeros durante la colonia actúan como una empresa de “conquista de 
sujetos”, los segundos actuaran como empresa de “conquista pero de territorios”. Ver Pinto. 

7. Para una mejor comprensión del fenómeno del mestizaje en el Chile central, véase el tra- 
bajo de Sonia Montecino, Madres y huachos: alegoría del mestizaje chileno. Con relación a la 
dimensión cultural, cabe destacar que hasta bien entrado el siglo x1x en la zona central, o sea, 
en Chile, la población del “bajo pueblo”, hacia uso de variados aspectos propios de la cultura 
Mapuche: jugaba palin (deporte Mapuche), hablaba mapuzugun, se asistía médicamente en 
machi y/o lawentuchefe (yerbateros/as). Sobre esto último, ver Bengoa Historia del Pueblo 
Mapuche; y, también, MARIMAN. 
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che desde una perspectiva histórica y política resulta imprescindible ha- 
cer referencia a la celebración de los Parlamentos entre la Corona española 
y la sociedad Mapuche. Estas instancias constituyeron espacios políticos 
bilaterales entre ambos entes colectivos soberanos, los que al compartir 
una frontera territorial crearon mecanismos a través del cual debieron 
regular su convivencia y ratificar en el tiempo soberanía y alianza. Mira- 
do desde hoy, estos parlamentos y sobre todo sus acuerdos constituyen 
antecedentes históricos fundamentales para entender al sujeto colecti- 
vo Mapuche que se ha autoafirmado como tal y en la misma medida ha 
demandado el ejercicio de derechos que le asiste, no obstante transitar 
por procesos distintos desde el momento del surgimiento de los Estados. 

En efecto, posterior al proceso de emancipación de los sectores crio- 
llos de América, que llevó a éstos a independizarse de la Corona españo- 
la y que en el caso chileno se consolida hacia finales de la segunda década 
del siglo x1x, el gobierno republicano en un primer momento continúa 
reconociendo la soberanía Mapuche al sur del Bío Bío. Esto es lo que 
queda estipulado en el Parlamento General de Tapihue del 7 de enero 
de 1825, encabezado por el General Ramón Freire en nombre del nuevo 
gobierno republicano. *? 

No obstante, con la instalación de la nueva administración domi- 
nada por criollos provenientes de la élite económica y social de la época 
(hacendados, empresarios mineros y comerciantes), comienza a plan- 
tearse en dicho círculo la discusión de la soberanía territorial de Chi- 
le, todo ello relacionado con la emergente construcción social que daría 
sustento a la nueva institución del Estado que había reemplazado a la 
administración colonial. En este escenario, si bien algunos sectores y lí- 
deres republicanos optaron por el reconocimiento de la soberanía Mapu- 
Che y su territorio, se va imponiendo también un discurso “inclusivo” de 
parte de la élite chilena de la población Mapuche a esta nueva comunidad 
chilena (Pinto 32). Sin embargo, este intento de incluir a los Mapuche a 
la nueva comunidad tiene un doble propósito: se trata, por una parte, de 
incorporar (o reconocer-imponer) a la población Mapuche la condición 
de chilenos, pero a su vez incorpora el espacio que estos “nuevos” chi- 
lenos ocupan con relación a la soberanía de la nueva comunidad (Chile). 
En este sentido, las discusiones de la clase política y económica chilena 


8. Ver PINTO. A nuestro juicio puede leerse una tercera variante en la relación y actitud 
de la clase dirigente chilena de los primeros años de independencia, y es el reconocimiento 
implícito de la soberanía Mapuche o continuidad de la política colonial en relación al pueblo 
Mapuche. 
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Respecto al territorio, se supuso que Chile partía en el desierto de Ataca- 
ma y terminaba en el Cabo de Hornos, reconociéndose que la Araucanía, 
a pesar de seguir en poder de los indígenas, era parte del país. Aunque 
algunos hombres de la época pusieron en tela de juicio esta apreciación, 
al señalar que la Araucanía estaba poblada por una nación diferente (los 
araucanos), que gozaban de un territorio reconocido como independiente 
en los parlamentos coloniales, antecedente que la República no podía des- 
conocer. (Pinto 102-103) [mi énfasis en cursivas] 


Mientras esta era la discusión que se había instalado en el seno de 
la clase dirigente chilena —a favor de los primeros con el correr de los 
años—, la sociedad Mapuche y sus diferentes agrupaciones territoriales y 
liderazgos, al precipitarse el movimiento independentista criollo en Chi- 
le Central, se halló inmersa en una particular dinámica política. Así, al- 
gunas agrupaciones territoriales Mapuche optaron por hacer alianza con 
el bando patriota, como fueron principalmente los casos del futalmapu 
nagche y su liderazgo encabezado en ese período por Koñoepan y Koli- 
pi? A su vez, otro importante sector Mapuche mantiene la alianza con el 
bando realista, lo que ocurrió con la organización territorial fvtalmapu 
wenteche y su arco de alianzas intra-Mapuche, como las agrupaciones 
territoriales Lafkenche y Pewenche en Gulu Mapu, y que más tarde se 
extenderán hacia agrupaciones chaziche, mamvllche, Ragkvlche y Puel 
Williche del Puel Mapu. Si bien ambas visiones y estrategias confron- 
taron de forma violenta a la sociedad originaria, sugerimos que éstas 
finalmente obedecen a su propia y particular visión acerca de las formas 
y caminos de garantizar el futuro del pueblo Mapuche. De esta manera, 
podemos ver que algunos, previendo quizás la inevitabilidad del curso 
de los acontecimientos, esto es, el triunfo de los sectores criollos (bando 
patriota), optaron por una alianza que les brindara posibilidades de pro- 
yección como sociedad. A su vez, quienes apoyaron el bando realista lo 
hicieron apelando a una larga historia (alrededor de 150 años) de alianzas 
sobre la base de garantías explícitas de respeto a la integridad de la na- 
ción Mapuche, es decir, soberanía sobre un territorio delimitado e inde- 
pendencia en el mismo, que era lo que estipulaban los tratados suscritos 
entre la nación Mapuche y la Corona española y ratificados en alrededor 


9. Futalmapu: organización político-territorial Mapuche de existencia prehispánica, cons- 
útuida por varios aylla rewe o agrupaciones menores. Hoy esta entidad es homologable a las 
denominadas Identidades Territoriales. 
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de 28 parlamentos.!” , SY 
: acia que avanza el siglo XIX y las divergencias al interior de la 


sociedad chilena —su clase dirigente— se ven despejadas al imponerse la 
visión de la construcción de “un solo Chile” desde el Desierto de Ata- 
cama al Cabo de Hornos, lo que queda por hacer ahora es materializar 
este discurso. En los hechos, hacia mediados de dicha centuria, esto no 
pasa más allá de ser declaración de intenciones de parte del Estado, ya 
que la sociedad Mapuche sigue viviendo de manera autónoma, aunque a 
costa de mantener a raya a las esporádicas pero constantes incursiones 
del ejército y particulares chilenos hacia su territorio. Para ello se co- 
menzará a “preparar” a la sociedad chilena a fin de justificar una acción 
de grandes proporciones, y por tanto definitiva, sobre el territorio Ma- 
puche y su población. La justificación de la ocupación militar a través de 
medios masivos de comunicación como la prensa de la época apelará a 
constructos ideológicos propios de lo que podría denominarse darwinis- 
mo social. En este sentido, el historiador chileno Jorge Pinto Rodríguez 

— destaca varias columnas publicadas en el diario El Mercurio de la época. 
Una de ellas, del 5 de julio de 1859, dice: 


No se trata sólo de la adquisición de algún retazo insignificante de terreno, 
pues no le faltan terrenos a Chile; no se trata de la soberanía nominal sobre 
una horda de bárbaros, pues esta siempre se ha pretendido tener: se trata 
de formar de las dos partes separadas de nuestra República un complejo 


LAA 

10. Este mismo sector Mapuche que en la guerra de independencia de Chile mantuviera 
alianza con el bando realista (bando perdedor como sabemos) continuará, en las décadas in- 
mediatamente posteriores, apelando y haciendo referencia a estos Parlamentos y sus Ácuer- 
dos esta vez para reafirmar el derecho a la libertad y la independencia de la Nación Mapuche. 
Así de claro es el Fuxa Logko y Toki Wenteche Mangil Wenu en una carta que envía a uno de 
sus aliados de entonces, el General argentino Justo José de Urquiza hacia 1860, en el contexto 
de la búsqueda de apoyo para sostener la guerra contra el gobierno chileno que por entonces 
comenzaba a invadir militarmente el territorio Mapuche y al mismo tiempo imponer su ins- 
titucionalidad política administrativa creando—demarcando la Provincia de Arauco. En uno 
de los pasajes de la carta le dice —e ¡lustra— Mangil Wenu al general Urquiza: “...El primer 
tratado se efectuó en 13 de junio de 1612, y consta que se dejó por línea divisoria el río titulado 
Bío Bío, dejándonos en entera libertad y uso de nuestras leyes para gobernarnos conforme a 
ellas, sin que tuviese la autoridad del rei intervención alguna. 

Después, en los años subsiguientes, se han ratificado estos tratados muchas veces, sin alte- 


ración alguna, hasta el año de 1793 que fue el último que yo alcancé a presenciar, y tendría de 
doce a catorce años. 


Entre estos períodos mandó el rei una céd 


ula de amparo, fechad Madrid a 11 de mayo de 
1697. El artículo 3? dice —Velar por la libert 4 o e 


ad de los naturales y protejerlos contra los avances 
de toda clase de personas por decoradas que sean. —El núm. 5” dice — Conservar a los ulme- 
nes y señores del país y a sus descendientes en la Posesión de sus gobiernos y dominios...” Ver 
Pavez OjeDAa, 321-314. 
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ligado; se trata de abrir un manantial inagotable de nuevos recursos en 


agricultura y Minería; nuevos caminos para el comercio en ríos navegables 
y pasos fácilmente accesibles sobre las cordillera de Los Andes...en fin, se 


trata del triunfo de la civilización sobre la barbarie, de la humanidad sobre 
la bestialidad. (Pinto 154) 


Más allá delos conceptos conlos que se refierela “culta” y “civilizada” 
prensa de la época sobre los Mapuche, interesa aquí evidenciar la diferen- 
cia que se hace sentir sobre el sujeto social Mapuche como un todo distin- 
to, cuestión que estos últimos no sólo lo asumen, sino también ven a ellos 
(chileno) como un sujeto distinto, con la diferencia de que parece no haber 
categorizaciones ni niveles para la conceptualización de las diferencias. 
Sobre las aprehensiones de los Mapuche, en este contexto, cito lo siguiente: 


Desde que el Estado chileno dio señales de querer intervenir en la Fronte- 
ra los Mapuche expresaron su recelo. El franciscano Victorino Palavicino, 
misionero en la Araucanía al promediar el siglo x1x, señaló que los indí- 
genas que asistieron a una Junta en Purén en 1850 para tratar estas cosas, 
se reían y decían: “¿qué tienen que ver los huincas con nosotros? Que se 
gobiernen ellos como quieran, nosotros haremos lo que nos convenga”.!' 
(Pinto 177) [mi énfasis en negritas] 


La apelación a ellos (Wigka: chileno), y a un “nosotros”, denota un 
reconocimiento y auto-reconocimiento integral, es decir, el Wigka/chi- 
leno “pueden gobernarse como ellos quieran” y el nosotros Mapuche se 
identifica con un “haremos lo que nos convenga”, en temas de gobierno 
se entiende. Los posteriores acontecimientos de invasión militar chileno 
y argentino sobre el Wallmapu, con la consiguiente imposición de todo 
el sistema estatal, supuso la eliminación de “la diferencia”, la sustitución 
en los individuos Mapuche de su alma colectiva por otra, en realidad dos, 
diferente y única: la nacionalidad e identidad chilena y argentina. Pero 
demasiada acentuación de lo distinto hasta los límites de la violencia mi- 
litar con todas las secuelas de muerte, pillaje, empobrecimiento y humi- 
lación sufrida por los Mapuche parece nada más destinada a preservar 
su “otredad” como colectivo social y político. 

De esta manera, la referencia que el movimiento Mapuche del siglo 
XX hace a su historia para reafirmar su condición distinta étnica y cultu- 
ralmente de lo Wigka (chileno y argentino), así como a los traumáticos 
episodios de la guerra de invasión llevada a cabo por ambos Estados, 


11. Pinto cita aquí la Memoria sobre la Araucanía por un misionero delentepa de Chillán 
de Victorino Palavicino. 
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procesos que estos Estados han denominado eufemísticamente como 
“Pacificación de la Araucanía” y “Campaña del Desierto” respectiva- 
mente, muestra el fracaso de los intentos por borrar la identidad colecti- 
va Mapuche en pos de una identidad nacional chilena y/o argentina. Á su 
vez, este permanente esfuerzo por la reconstrucción histórica Mapuche 
parece estar en sintonía con la referencia que todo proceso de emanci- 
pación hace a la historia, pues ella es una poderosa forma de generar 
lealtades y de dar sentido al colectivo. 


La sociedad Mapuche del siglo xx. 
De la autoafirmación a la autodeterminación. 


Con la invasión militar chilena—argentina al territorio Mapuche a fina- 
les del siglo x1x, los Estados vencedores imponen cambios radicales que 
afectarán estructuralmente a la sociedad Mapuche: despojo territorial 
y el consiguiente reduccionamiento en pequeños espacios, empobreci- 
miento, imposición de las estructuras de gobierno estatal por sobre la 
propia institucionalidad Mapuche de gobierno, imposición de institucio- 
nes y sus políticas de socialización tendientes a chilenizar o argentinizar 
a la población sobre el paradigma general de lo occidental en donde la 
educación formal y la iglesia cumplirán un rol de avanzada. La reali- 
dad resultante muestra que ello configura un cuadro de dominación, 
situación que en el último tiempo algunos autores han calificado como 
dominación neocolonial, colonialismo interno o dominación colonial a 
secas.!'? Sobre esta discusión, pienso que un antecedente histórico a con- 
siderar es que, en rigor, una parte significativa de la sociedad Mapuche 
no transita por etapas de dominación colonial española. La situación que 
se vive desde 1541 hasta 1641 al sur del río Bío Bío, año en que se consa- 
gra el Pacto de Kvyen (Killin) entre los Mapuche y la Corona española, 
no permite afirmar la existencia de una situación de consolidación del 
dominio español sobre la población y esta parte del territorio, la siempre 
precaria presencia hispana allí y en definitiva la consolidación del do- 
minio Mapuche sobre este espacio es lo que finalmente da lugar a que se 
dé este inédito acuerdo en la América colonial entre la Corona española 
y este pueblo. Y valga recordar, la condición de independencia en que 
se rige la sociedad Mapuche al sur del Bío Bío se prolonga hasta alrede- 
dor de 70 años (1881-1883) después de lograda la independencia de los 


12. A este respecto, ver MARIMAN et. al. 
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criollos chilenos y argentinos, es decir, recién una vez consumado los 
procesos invasivos llevados acabo simultáneamente por ambos Estados. 

Pues bien, hacia finales del xrx, la situación de dominación estatal 
hacia los Mapuche se ha impuesto, y al interior de esta sociedad comen- 
zará a gestarse —en un período muy corto de tiempo desde la consuma- 
ción de la invasión militar— un proceso nuevo de articulación intraétni- 
ca.!? En efecto, hacia 1910, algunas personas Mapuche darán origen a la 
Sociedad Caupolican; y desde la década del sesenta del siglo xx surgirán 
agrupaciones como la Federación Araucana, la Corporación Araucana 
y el Frente Unico Araucano, entre muchas otras organizaciones que se 
hallarán activas hasta la década del sesenta de este siglo. 

Si bien estas nuevas agrupaciones muestran por una parte un reco- 
nocimiento de la institucionalidad estatal chilena al usar sus normativas 
de agrupación social, sus mecanismos de establecimiento de liderazgos 
y un apego a la institucionalidad para canalizar sus inquietudes y de- 
mandas, su existencia en sí, constituyen una muestra de la reafirmación 
de la (su) diferencia como pueblo, diferencia que por extensión necesaria 
se le es reconocida también al otro: sociedad chilena representada en el 
Estado. 

Esta reafirmación de su diferencia se da a partir del término “arau- 
cano” como etnónimo de autoidentificación étnica cultural y el concepto 
de “raza” como autoafirmación colectiva. En un artículo publicado en 
el periódico La Antorcha Democrática, el 4 de marzo de 1944, Abelino 
Melivilu señala: 


Los araucanos al presentar en las listas de candidatos a regidores que el 
Partido Democrático lleva en las próximas elecciones de abril, lo hacen 
en la íntima convicción que los araucanos que sean incluidos en ellas, tie- 
nen una gran labor que desarrollar, por la densidad e importancia que 
los diversos problemas que desde el municipio pueden cumplirse en be- 
neficio del progreso de la raza aborigen: caminos y patentes, escuelas y 
mejoramiento de las condiciones de los suburbios, son capítulos que in- 
teresan grandemente a la población indígena. Los araucanos sabemos por 
experiencia con cuanta violencia y rigidez se descarga la ley sobre la vida 
modesta de la raza. 


Como se puede apreciar la autoafirmación colectiva que los líderes 
Mapuche de la época realizan lo hacen en los marcos de una estrategia 


13. Hacia 1910, es decir, a casi tres décadas de la invasión chilena al territorio Mapuche se 
comienzan a articular las primeras “organizaciones Mapuche” en el marco de la instituciona- 
lidad del Estado chileno. Ver FOERSTER y MONTECINO. 
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que tiene por propósito el fortalecimiento del sujeto colectivo a partir 
en este caso del acceso a cuotas de poder en las estructuras de represen- 
tación popular, con la “íntima convicción” de que quienes asuman ta] 
responsabilidad tienen un compromiso con sx gente y sus problemas, 
Los resultados del movimiento Mapuche de aquel tiempo en esta materia 
refuerza la idea de la vigencia y proyección del sujeto colectivo Mapuche, 
En un trabajo sobre la Corporación Araucana, Ancán Jara afirma: 


Disponemos hoy de datos objetivos e indesmentibles: la Corporación 
Araucana mediante una estrategia y una política de alianzas elaborada 
autónomamente, en su momento de apogeo, en 1953 a principios del se- 
gundo gobierno de Carlos Ibáñez del Campo (1952-1958), llegó a tener 
casi simultáneamente un ministro de Estado: Coñuepan en Tierras y Co- 
lonización (por 5 meses, en el primer gabinete de Ibáñez); dos diputados: 
Esteban Romero y José Cayupi, además de 16 regidores elegidos en las 
diversas comunas de las actuales regiones de La Araucanía y Los Lagos, 
más algunos gobernadores departamentales designados (...) muestra pal- 
maria de la solvencia y fortaleza de la estructura organizada de la entidad, 
puesta de manifiesto en la existencia por aquellos tiempos, de una sólida y 
efectiva organización de base, constituida por más de 150 de los denomi- 
nados Grupos Regionales que asociaban a miles de habitantes de sectores 
rurales, desde Arauco hasta Chiloé.'* 


La estrategia impulsada por la Corporación Araucana, cuyo éxito 
—a partir de estos resultados— no tiene paralelo en la historia política 
Mapuche del último tiempo, no se limitó sin embargo al tema de la re- 
presentación del pueblo Mapuche en las estructuras de poder del Estado, 
sino también apuntaba a la creación de instituciones propias (educacio- 
nales, financieras) que tuvieran como finalidad el control autónomo de 
sus asuntos, lo que supone ciertamente el ejercicio de facultades que sólo 
los grupos que se autoafirman a sí mismos como tales pueden plantear- 
se.” Ahora bien, lo que subyace y lo que interesa aquí —más allá de la 
concreción o no de estas ideas— es la concepción de sujeto colectivo 
distinto con derechos inherentes que existía en el movimiento Mapu- 
14. Ver, ANCÁN JARA. 
15. Algunos intelectuales chilenos han cate 


y lo que va del presente, en tres fases se 
etnonacional (ver Foerster y Vergara). 


gorizado al movimiento Mapuche del siglo xx 
gún su carácter y demandas: campesinistas, étnicos, 


Una lectura cuidadosa de los planteamientos y estra- 
tegia de organizaciones de la primera mitad del siglo pasado como la Corporación Araucana 


o la Federación Araucana que a principios de la década del treinta planteó la creación de la 
República Indígena, podría sugerirnos la idea de que estos tres componentes han subyacido 
en las organizaciones Mapuche durante todo el siglo pasado —y del presente—, con énfasis 
particulares según sea el contexto local e internacional en que se desenvolviera el movimiento. 
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che de mediados del siglo xx y que será un antecedente gravitante en la 
configuración de los planteamientos y el carácter que va a adquirir el 
movimiento Mapuche de los años ochenta. En este discurso, se dejará 
atrás la autodefinición de raza para dar lugar al uso del concepto pueblo, 
Con ello, se esbozan demandas colectivas, como las de autonomía y au- 
todeterminación, en directa relación con una autodefinición colectiva de 
nación desde la década de los noventa hasta hoy. 

Era de esperar que este nivel de autoafirmación colectiva que co- 
mienza a surgir al interior de las organizaciones político-sociales de este 
pueblo condujera a una interesante y necesaria discusión al interior del 
mundo intelectual tanto chileno como Mapuche. En unos, para poner 
en tela de juicio la correspondencia de tal concepto a poblaciones indí- 
genas.'* En los otros. lisa y llanamente para afirmarla desde una visión 
teórica no tradicional del concepto nación. En un artículo de 2003, el 
historiador Mapuche Pablo Mariman sostiene: “Ser Pueblo-Nación es 
contar con un territorio, una historia común, una organización socio- 
política, creencias particulares, sistemas comunicacionales y símbolos 
propios y, sobre todo, sentido de pertenencia, es decir, identidad propia 
frente a otros grupos humanos. Nación y Estado ya no son sinónimos”.” 

Nación y Estado ya no son lo mismo. El anterior planteamiento 
se ha instalado ya como una realidad sociológica, histórica y política 
en el presente, aunque muchos todavía consideren que la nación es una 
entidad social sólo en la medida que se relacione o coincida con el Esta- 
do.'* La tradicional relación nación-Estado, en consecuencia, ha sufrido 
serios cuestionamientos tendientes a revisar dichos conceptos, en el sen- 
tido de los sujetos sociales involucrados en ellos.'* De esta manera, en el 


16. En realidad dentro del círculo intelectual (y sobre todo político) chileno, las posiciones 
en relación al tema cubre un amplio espectro. Por un lado, están quienes desconocen de plano 
la existencia actual del sujeto colectivo Mapuche, “población” que ya se habría “integrado” al 
sujeto colectivo chileno, o, a lo sumo se le reconoce como descendientes de los “antiguos arau- 
canos”, pero culturalmente “chilenizados” (ver Villalobos). Por otro, se encuentran aquellos 
que, desde las trincheras del indigenismo criollo, si bien reconocen la existencia de “grupos 
étnicos” con derechos inherentes a partir de tal definición, se mueven en la ambivalencia entre 
conceder o no el carácter de nación que el movimiento Mapuche viene planteando para sí. Al 
respecto, ver: BENGOA Historia de un Conflicto y BENGOA Los derechos. 

17. Ver Mariman, en Autonomía o Ciudadanía Incompleta de HERNÁNDEZ. Cabe hacer 
notar aquí que Mariman, al igual que otros intelectuales Mapuche contemporáneos, se mue- 
ve —en su condición de profesional-intelectual Mapuche— como miembro del movimiento 
político y social de este pueblo, antecedente no menor en una etapa en que el sujeto colectivo 
Mapuche, su movimiento, afirma su discurso nacionalista. 

18. Aquí considero los planteamientos de HosssawM (1992) y GELLNER (1988). 

19. Sobre estos cuestionamientos y revisiones, véase STAVENHAGEN (1990); KYmLIKA (1996); 
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último tiempo los planteamientos teóricos asumen que la categoría de 
nación es aplicable a sujetos sociales que, en apelación a su condición de 
formaciones sociales históricas con caracteristicas étnicas y culturales 
propias, hacen referencia al principio de la a derecho 
al que se puede acceder, por lo menos, de dos formas distintas: indepen. 
dencia y/o autonomía.” a 

De esta manera, el tradicional concepto de nación, con un marcado 
componente cívico en su definición que surge en el siglo XVIIL, y que 
suponía una identificación y relación legal de cada individuo con la ins- 
titución Estado, hace crisis —de acuerdo a 1. Hernández— debido a la 
propia composición étnica diversificada que en los hechos existía en la 
mayoría de los Estados nacionales.”' Del mismo modo, sugiere la autora, 
las transformaciones que en el último tiempo se han evidenciado en el 
concepto de ciudadanía, que en el caso de los pueblos indígenas implica 
reconocer que estos son sujetos de derechos colectivos —materiales y 
simbólicos—, han contribuido a profundizar dicha crisis. 

Tal composición étnica diversificada de gran parte de los Estados 
nacionales europeos tradicionales y sus réplicas en otras latitudes, en 
este caso latinoamericanas, supone su existencia en condiciones de cues- 
tionamiento permanente, lo que, según Javier Lavanchy —siguiendo los 
planteamientos de Smith—, conduce a la sucesión de tres etapas de evo- 
lución del nacionalismo étnico, los cuales son: 


a) el período clásico de la autodeterminación étnica en el siglo XIX, caracte- 
rizado fundamentalmente por el separatismo de las naciones de los viejos 
imperios europeos; 

b) el separatismo étnico en los Estados post-coloniales de la primera mitad 


del siglo xx (primera fase post-Primera Guerra mundial). Se desarrolla 
principalmente en África y Asia; y, 


c) el separatismo y el autonomismo étnico en las sociedades industriales 
de la segunda mitad del siglo xx, que ha revitalizado el nacionalismo y su 
estudio (segunda fase post-Segunda Guerra mundial). 


Para Lavanchy en esta tipología de nacionalismo étnico esbozada por 
Smith, en estricto sentido no tendrían cabida los distintos procesos de rei- 
vindicación étnica que se han sucedido al interior de los Estados latinoa- 
mericanos, reconociendo que, no obstante, dichos procesos claramente 
tienen similitud con la tercera oleada arriba descrita. Las declaraciones y 


SMITH (1997); CONNOR (1998). 
20. Consultar Lavanchy (2002). 
21. Ver HERNÁNDEZ (2003). 
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en algunos casos las propuestas del movimiento Mapuche contemporá- 
neo permiten sostener este planteamiento en la medida que la apuesta por 
la autonomía dentro del Estado, a partir del principio a la autodetermina- 
ción que reclaman, les asiste, constituyendo parte sustancial de su discur- 
so. En noviembre de 2002, varios organizaciones Mapuche plantearon: 


Los Mapuche que somos desde la organización que nos demos, debemos 
consecuentemente luchar para conseguir los principios que venimos plan- 
teando. Nos referimos: al derecho a decidir por nosotros lo que nos co- 
rresponde, establecido y reconocido internacionalmente para todos los 


pueblos del mundo y que se llama AUTODETERMINACIÓN. (Organizaciones 
e Instituciones Mapuche)? 


La apelación al principio de autodeterminación, término que —con 
mayor gravitación— hace su arribo al discurso Mapuche en los inicios de 
la década del noventa, se legitima a través organizaciones tales como An- 
kiñ Wallmapu Gulam o Consejo de Todas las Tierras, la Coordinadora 
de Instituciones Mapuche, la organización de estudiantes Mapuche We 
Kintun, entre otras. Esto se produce en el marco de las manifestaciones 
en rechazo de la celebración del Quinto Centenario de la invasión euro- 
pea al continente y a la reafirmación colectiva indígena prácticamente en 
toda la región latinoamericana que subyace a este contexto.” A ello se 
suma en los años posteriores una constante maduración, y/o conclusión 
si se quiere, del discurso colectivo de autoafirmación. Este sentido de 
autoafirmación es potenciado por dos factores que, hasta ahora, no han 
sido complementarios: de una parte, los importantes avances que la dis- 
cusión sobre los derechos colectivos en general, e indígena en particular, 
ha tenido en la esfera internacional; y, por otra, la negación de ellos en la 
esfera interna de parte de la clase política chilena y sus instituciones, la 
cual ha sido negativamente permisiva y ha legitimado políticas atentato- 
rias contra la integridad territorial, ambiental y cultural en los espacios 


22. Esta declaración pública conjunta de Organizaciones e Instituciones Mapuche (Temu- 
co, noviembre de 2002) se realizó en el marco del asesinato de Alex Lemun, joven Mapuche 
que muere en manifestaciones de recuperación territorial y luego de una operación de desalo- 
jo efectuada por la policía chilena de carabineros. Fue suscrita por una decena de instancias 
Mapuche, de variados sectores sociales de este pueblo: rurales campesinas, urbanas, profesio- 
nales, estudiantiles y ONGs. Ver ORGANIZACIONES E INSTITUCIONES MAPUCHE. Agregar: en 
www.Mapuche.info. 

23. En el caso de Chile el importante papel que en este sentido asume la organización Aw- 
kiñ Waj Mapu Gvlam (Consejo de Todas las Tierras), organización que en este mismo con- 
texto inaugura masiva y públicamente la autoafirmación de nación y el derecho a la librede- 
terminación Mapuche. 
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indígenas. Este es un aspecto que las organizaciones parecen tenerlo cla- 

ro y por ello y también con ello, logran sintetizar y aunar su discurso, 

Así, en septiembre de 2003, la Coordinación de Organizaciones Territo- 
, 


riales Mapuche afirman: 


El Parlamento ha demostrado ningún interés por cumplir acuerdos políti- 
cos (del año 1989) que significarían reconocer parte de nuestros derechos 
como pueblo. En pleno año 2003 todavía no reconocen nuestra condición 
de pueblo, pero sí insisten en plantear desarrollo a través de programas 
como el BID que no tienen nada de novedosos y ningún impacto en las con- 
diciones estructurales de empobrecimiento a las cuales se nos ha condu- 
cido desde que por una guerra (de “pacificación”) se nos incorporó al Es- 
tado. ¿Por qué debemos esperar que un parlamento compuesto mayorita- 
riamente por no Mapuche defina materias que conciernen a los Mapuche? 
Nos autoafirmamos Pueblo, nos autoafirmamos Nación, si el Parlamento 
tiene dudas; entonces tendremos que crear nuestro propio Parlamento y 
legitimarlo. Así lo hicieron los patriotas chilenos cuando combatieron el 
colonialismo hispano y la historia no los recuerda como terroristas, sino 
como libertadores.” 


El contexto en que se plantean estas declaraciones es el de la cri- 
minalización del movimiento social Mapuche por parte de los agentes 
estatales y jurídicos chilenos.?* En aquel tiempo, esto se traducía en la 
aplicación de parte del gobierno de la Concertación de Partidos por la 
Democracia —en concordancia con personeros y grupos económicos 
que mantienen intereses en el territorio Mapuche—, de una serie de le- 
yes represivas (ley antiterrorista y ley de seguridad interior del Estado) 
sobre parte importante del movimiento Mapuche y que significó el en- 
carcelamiento de autoridades tradicionales Mapuche y líderes de una de 
las principales organizaciones autonomistas contemporáneas: la Coor- 
dinadora Arauko Malleko (cam).* De ahí entonces este “alcance” que 
la Coordinación de Identidades Territoriales hace notar, poniendo en 
evidencia al Estado chileno los avatares de su propia historia en los mo- 
mentos fundantes de su conformación social, pero en función de argu- 


24. Declaración Pública de la Coordinación de Identidades Territoriales Mapuche. Temuco, 
septiembre de 2003. 


25. Con relación a este proceso, se puede consultar el Informe del Relator Especial de Na- 
ciones Unidas para Pueblos Indígenas, Rodolfo Stavenhagen. Véase COMISIÓN. 

26. Los Logko Aniceto Norin y Pascual Pichun, autoridades tradicionales de dos comuni- 
dades de la región de La Araucanía fueron encarcelados bajo el delito de “amenaza de incendio 


e a ] 
terrorista” luego de un segundo juicio oral, mientras en el primero fueron absueltos por no 
hallarse pruebas de los delitos por los que se les acusaba, 
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mentar el proceso que la nación Mapuche ha de transitar como sujeto 
social autónomo. 

Durante el mismo año de 2003 y en el marco de sus discusiones 
políticas internas, la mencionada instancia Mapuche —Coordinación de 
Identidades Territoriales— ponía en relieve la necesidad de impulsar, en 
el mediano plazo, iniciativas políticas que aporten significativamente a 
la afirmación del sujeto colectivo Mapuche como comunidad política. En 
sus planteamientos, asumía asimismo una autocrítica que alcanzaba al 
conjunto del movimiento Mapuche contemporáneo. Cito: 


Una estrategia de este tipo requiere armar una argumentación jurídica y 
un apoyo internacional y sobre todo para el movimiento hacer lo que ma- 
lamente ha hecho y que se ha convertido en su talón de Aquiles: organizar 
sus bases, establecer una dirigencia y un proyecto político como nación.” 


Estas reflexiones evidencian avances significativos en los niveles 
del análisis y conclusiones acerca de los desafíos que impone la presente 
etapa, pues parece claro que otras, como instalar en el discurso del mo- 
vimiento la necesidad de un proyecto propio a partir del principio de 
la autodeterminación y con ello la autoafirmación colectiva de nación, 
constituyen, en buena medida, etapas y procesos que ya han permea- 
do a importantes sectores Mapuche. En este sentido, interesante resulta 
destacar la opinión de las “autoridades tradicionales” Mapuche que, con 
motivo de una iniciativa política de los gobiernos de Chile y Argentina 
iniciada el año 2002, se pronunciaron con el objetivo de hacer sentir a 
su propia población, a la sociedad chilena, al Estado y a la comunidad 
internacional, la existencia de temas que sólo le compete resolver sobera- 
namente a la nación Mapuche: 


Uno de los temas que abordamos en éste trawún, fue sobre el proyecto 
del Gobierno de Argentina y Chile, trabajo que está llevando adelante la 
CONADI1, en solicitar a la UNESCO que declare el Nguillatun Patrimonio 
Oral e Inmaterial de la Humanidad.” Las Principales Autoridades Origi- 
narias, reunidos en Trawa-trawa, hemos decidido levantar la voz y decir 
que no estamos de acuerdo de dicha iniciativa, porque el Nguillatun es 
patrimonio único y exclusivo de nuestra Nación Mapuche, además no nos 
han consultado, no les han preguntado a los verdaderos representantes y 


27. Documento de discusión interno de la COORDINACIÓN DE IDENTIDADES TERRITORIA- 
LES MAPUCHE (2003). ENE: 
28. Principal expresión colectiva de la religiosidad Mapuche. 
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Como puede apreciarse, el nacionalismo Mapuche, O EN SU CASO me- 
nos evidente si se quiere, la mención del término de nación como con- 
cepto de autoafirmación colectiva es transversal a los distintos tipos de 
liderazgos e instancias generacionales del Pueblo Mapuche. Esto abar- 
ca desde las organizaciones político-sociales que han asumido ciertos 
modelos occidentales de representación, hasta el liderazgo tradicional; 
y desde segmentos jóvenes, de estudiantes, campesinos de comunidades 
y sectores urbanos, hasta el segmento de adultos y ancianos/as, quienes 
constituyen gran parte del liderazgo tradicional. A esto debemos agregar 
los significativos aportes que en el plano teórico —y práctico en algunos 
casos— realizan un importante número de profesionales e intelectua- 
les Mapuche, dentro del desarrollo de análisis y reflexiones desde una 
perspectiva etnonacionalista.* En consecuencia, la construcción de la 
comunidad nacional Mapuche —a la manera que la define W. Connor—, 
esto es, que un gran número de personas imaginan y tienen conciencia de 
la existencia de muchas otras igual que ellos en un mismo momento y en 
diferentes espacios-lugares, constituye el actual desafío del movimiento 
Mapuche.” 

En el mismo sentido, pero asumiendo que el nacionalismo o el etno- 
nacionalismo deben constituirse en fenómenos de masas para preciarse 
de tales, los esfuerzos del movimiento Mapuche parecen apuntar hacia 
esa dirección.*” Esta cuestión se ha explicitado en variadas expresiones y 
documentación pública e interna, como la citada más arriba, en donde se 
aboga por la propuesta de definir un proyecto político como nación, así 
como el establecimiento de una dirigencia que la encabece y la organiza- 
ción de la base social que lo sustente, o sea, una base social con conciencia 
nacional Mapuche. 

La auto-definición como Nación actualmente es un proceso en 
marcha. En el entendido de que el reconocimiento como tal implicará un 
nuevo y significativo paso en el ejercicio de derechos colectivos y que, 
de acuerdo a las nuevas definiciones y alcances teóricos del concepto, 


29. Declaración de Autoridades Originarias Mapuche, Weicha, Lafkenmapu (Región de La 
Araucanía, Chile), noviembre de 2004. Ver AUTORIDADES. 

30. Se trata en su mayoría de profesionales-intelectuales jóvenes que han cursado distintas 
disciplinas de las Ciencias Sociales, y la literatura principalmente. 

31. Ver CONNOR. 

32. Sobre este carácter de masas del etnocionalismo aludido, sigo los planteamientos de 
CONNOR. 


256 


José Millalen Paillal 


existen y están los elementos esenciales que constituyen la Nación. Esto 
implica; un territorio, una historia común, una organización socio-polí- 
tica, creencias particulares, sistemas comunicacionales y símbolos propios 
y, sobre todo, sentido de pertenencia, es decir, identidad propia frente a 
otros grupos humanos. Un significativo segmento del Movimiento Ma- 
puche actual ha venido afirmando la condición de Nación Mapuche. Sin 
embargo, se está aún lejos de llegar a una autodefinición colectiva que 
involucre al conjunto y el común del Pueblo Mapuche, para que asuma- 
mos sin más la condición de Nación. 
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Salud intercultural y la patrimonialización 


de la Salud Mapuche en Chile 


AnNDréÉs CuyuL Soro 


DD el fin del período de la dictadura, y bajo los distintos gobier- 
nos de la Concertación, Chile se ha posicionado a nivel de Amé- 
rica Latina como uno de los Estados que más habría invertido y traba- 
jado por la salud de los pueblos indígenas a partir de los años noventa.' 
Esta, situación tiene su origen en el proceso de visibilización de la salud 
indígena y la denuncia de brechas y desigualdades, determinadas, en 
gran medida, por la exclusión sociocultural que vive el Pueblo Mapuche. 

La reacción institucional chilena respecto de la salud del Pueblo Ma- 
puche se ha concentrado, entre otros, en una folklorización de las prác- 
ticas mapuche en salud mediante la institucionalización de las mismas al 
interior de los centros de salud. Se ha utilizado una serie de dispositivos 
“interculturales” para vehiculizar el eufemismo de la “participación” 
que, además de responsabilizar al oprimido de su condición de pobreza 
producto del despojo histórico, también lo hace parte de la obligación de 
utilizar sus propias fuerzas y recursos para dar salida a la situación de 
pobreza estructural (Ugalde en Kalinsky 51). En esta realidad, el proceso 
salud/enfermedad/atención tiene la carga principal, abarcando también 
al territorio y los derechos políticos como parte constitutiva de la salud 


1. En marzo de 1990, tras el fin del régimen político de Pinochet, se instaló en Chile el 
primer gobierno de la Concertación, bajo el liderazgo democrátacristiano de Patricio Aylwin 
(1990-1994). Luego, siguieron los gobiernos de Eduardo Frei Ruiz-Tagle (1994-2000), Ricardo 
Lagos (2000-2006) y Michele Bachelet (2006-2010), cerrándose así un ciclo de cuatro períodos 
gubernamentales concertacionistas dentro de la administración política del Estado chileno. 
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de un pueblo como el nuestro. 

La finalidad del artículo es evidenciar de qué manera el Sistema de 
Salud Público en Chile logra incluir la “oferta intercultural” a su red 
asistencial, fortalecer esta última en y aumentar su legitimidad como ad- 
ministradora de servicios de salud “culturalmente pertinentes”. En su 
contraste, la medicina mapuche y las organizaciones que la promueven 
autogestivamente van perdiendo autonomía y patrimonio cultural, con- 
dicionándose peligrosa y progresivamente por la intervención estatal sin 
que se resuelva el tema de los derechos políticos y territoriales que de- 
manda el Pueblo Mapuche. 


Burocratización e intervención 
de la salud en el territorio 


Desde sus inicios, el avance del sistema de salud oficial en las comuni- 
dades mapuche del sur de Chile fueron vehiculizadas por los equipos 
de estaciones médico-rurales, centros de salud de baja complejidad y 
misiones religiosas que controlaban en tanto hábitos de higiene, orden 
y moral a las familias Mapuche. Estos atendieron sistemáticamente los 
padecimientos a partir de los dispositivos de la medicina oficial o modelo 
biomédico implementados luego de la “Pacificación de la Araucanía” a 
fines del siglo x1x y en adelante con la consolidación del ideario de Esta- 
do nacional en las primeras décadas del siglo xx. 

En ese período el pueblo Mapuche experimenta un proceso de acul- 
turación biomédica que, además del contacto con la sociedad criolla y 
con el conocimiento popular de los criollos chilenos, va estableciendo 
una relación de equilibrio dinámico entre modelos médicos. Esto es lo 
que se mantiene hasta nuestros días e incluye diversos tipos de “hibrida- 
ción de las tradiciones médicas” (Citarella 52). 

Una importante intervención de los servicios de salud en la repro- 
ducción socio-histórica del pueblo Mapuche fue el inicio del control de 
la natalidad en los sesenta y luego con la intensificación de acciones bio- 
médicas y la cobertura de las mismas por medio del Servicio Nacional 
de Salud (sNs).? La instalación de estas tecnologías traducidas en unifor- 
mación, disciplinamiento y domesticación mediante controles de salud y 
diferentes estrategias biopolíticas como la regulación de la natalidad tu- 


2. Entre los años 1960 a 1970, contexto en el que epidemias como la tuberculosis diezmaba 
a muchas comunidades. 
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vieron sin duda fines reguladores y correctivos (Foucault 104) aplicados a 
las comunidades. Esa relación y dispositivos de control se intensificaron 
en la dictadura (1973-1989) y se han mantenido hasta nuestros días. 

Desde el retorno a la democracia, y luego de la promulgación de 
la Ley Indígena (19.253) por parte del Estado chileno en el año 1993, se 
crea el Programa de Salud con población Mapuche y poco después su co- 
rrelato nacional en el Programa Nacional de Salud y Pueblos Indígenas 
que funciona en la capital. Estos programas van ejerciendo su influencia 
en servicios de salud de las regiones del centro sur de Chile: Bío Bío, 
la Araucanía, Los Lagos y Los Ríos en donde, según último censo de 
población y vivienda, se concentra el 52% de la población Mapuche vi- 
viendo en territorio ancestral. 

En la región de la Araucanía, el Programa de Salud con Población 
Mapuche (PROMAP) posee como líneas de trabajo: primero, transversa- 
lización del enfoque intercultural en los programas de salud; segundo, 
capacitación; tercero, fortalecimiento de experiencias de salud colectivas 
cogestionadas con organizaciones Mapuche; cuarto, fortalecimiento de 
la participación indígena; quinto, comunicación social; y, sexto, salud 
rural.? 

Este programa comienza progresivamente con la inserción de facili- 
tadores interculturales en los servicios de salud, hoy en día constituidos 
en asesores culturales; lamgen y peñi que se han organizado y reconfi- 
gurado su perfil asistencial hacia uno de promotor de la salud desde un 
punto de vista sociocultural. 

A este programa se suma la incorporación en el año 2001 del pro- 
grama “Orígenes” que nace del préstamo que el gobierno de Chile solici- 
tó al Banco Interamericano de Desarrollo (81D), denominado “Programa 
de Desarrollo Integral de Comunidades Indígenas”. Este programa, a 
través de su componente Salud Intercultural, interviene directamente 
en las comunidades Mapuche mediante consultoras, ejecutando proyec- 
tos de “salud intercultural” de 4 mil dólares para la implementación de 
“huertos medicinales”, al interior de las comunidades, sistematización 
de experiencias en salud intercultural, entre otros.* 

Complementario a estos dos programas vigentes, el PROMAP y el 
impulsado por Orígenes, se suma el hecho que el representante del Mi- 


3. Disponible en <www.araucaniasur.cl> Ultima visita: 23/04/12. 

4. Se obvia en el diagnóstico del proyecto que la escasez de medicina Mapuche tiene directa 
relación con el “arreduccionamiento territorial” y la contaminación ambiental. Se parte de la 
falsa Presunción que las familias en la comunidad no tienen remedios en su espacio doméstico. 
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nisterio de Salud chileno en la región de la Araucanía, el Secretario Re- 
gional Ministerial de Salud (sEREMI) en tanto “autoridad sanitaria”, po- 
see una repartición especial de salud intercultural para lo cual contrata 
profesionales Mapuche. 0 

En este contexto, se desarrollan organizaciones Mapuche en salud, 
quienes en base a la crítica del modelo de salud biomédico y la discrimi- 
nación estructural y simbólica de parte de los servicios de salud chile- 
nos, han promovido desde sus bases una organización y administración 
propia de los servicios de salud. Tal es el caso de la Asociación Mapuche 
Newentuleaiñ (Hospital de Nueva Imperial), la Asociación Mapuche 
para la Salud Makewe Pelale (Hospital Makewe) y la Coordinadora de 
Salud Boroa-Filulawen (Centro de Salud Intercultural Boroa Filulawen). 

Estas nuevas organizaciones políticas Mapuche se encuentran ad- 
ministrando sus respectivos centros de salud, implementando modelos 
propios de atención, promoción, administración y gestión en salud de 
manera inédita y con directa relación con los servicios de salud oficiales, 
en particular con el Servicio de Salud Araucanía Sur.* Esta vinculación 
está cruzada por relaciones de poder desiguales, negociaciones y perma- 
nentes conflictos que hoy en día es necesario analizar desde un punto de 
vista estratégico Mapuche. Este análisis nos permitirá vislumbrar hasta 
qué punto la pregonada “interculturalidad” o la salud para la “pobla- 
ción Mapuche” es posible y hasta dónde nuestra exigua participación 
en la administración de los servicios de salud no pasa a convertirse en 
institucionalidad ajena del Estado chileno (Marimán). De este modo, 
se imponen prácticas de etnofagia que las instituciones desplegadas en 
el territorio (Servicio de Salud, Programa Nacional de Salud y Pueblos 
Indígenas) realizan sobre la administración misma de estos centros de 
salud, así como de las prácticas de sanación de nuestros lawentuchefe 
o machi.* Etnofagia entendida como proceso global en el cual los Esta- 
dos nacionales contemporáneos exaltan superficialmente la diversidad 
y el multiculturalismo pero que mas bien sus acciones y programas tie- 
nen un propósito de domesticación, integración e invisibilización de las 
identidades. En palabras de Diaz-Polanco, con la etnofagía no se busca 
la destrucción mediante la negación absoluta o el ataque violento de las 
otras identidades, sino su disolución gradual mediante la atracción, la 
seducción y la transformación. 


5. Las organizaciones comienzan su trabajo hacia finales de los años novent 
del año 2000. 


6. Uso la noción de “etnofagia” en el sentido desarrollado por Díaz-PoLANcO (1991). 


a y principios 
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Las organizaciones Mapuche en salud han debido enfrentar la fér- 
til aparición de estos programas indigenistas señalados anteriormente 
(Orígenes-BID) y, en muchas ocasiones, han tenido que experimentar di- 
ferencias a partir de la operación de los agentes estatales y las consultoras 
en el caso de Orígenes. Por ejemplo, la puesta en marcha del componente 
“salud intercultural” del Programa Orígenes incluía dentro de sus linea- 
mientos programáticos la sistematización y posterior apoyo financiero 
a una “experiencia modelo”, lo que trajo discusiones éticas y políticas 
respecto de la autonomía de las experiencias de cara a esta nueva forma 
de ingerencia estatal. De hecho, en el caso Boroa Filulawen y Makewe, 
este dispositivo fue gatillante para un distanciamiento político entre am- 
bas organizaciones territoriales relacionadas desde sus inicios. De esta 
manera, la intervención del Programa Orígenes, a través de sus agentes 
estatales (Servicio de Salud) y para-estatales (Consultoras) consiguió de- 
bilitar a organizaciones y territorios Mapuche que se han relacionado 
históricamente. 

En el caso arriba descrito, finalmente los recursos para “fortalecer 
los modelos” no llegaron a ninguna de las dos organizaciones que admi- 
nistran los centros de salud. No obstante, la operación del componente 
salud intercultural del Programa Orígenes y su correlato en el Servicio 
de Salud Araucanía Sur logró intervenir en un proceso de autogobier- 
no Mapuche en salud y que se hallaba fortalecido gracias a la existencia 
de las dos organizaciones mencionadas. Los agentes estatales chilenos 
intervinieron así mediante la coacción del dinero y la consiguiente dis- 
persión de las iniciativas Mapuche en salud. No por casualidad sólo se 
financiaría “una experiencia modelo de salud intercultural”. Lo impor- 
tante aquí, a mi entender, es darnos cuenta que vamos “pisando el pali- 
to” que el Estado y sus dispositivos nos van imponiendo a pesar de las 
construcciones colectivas y alianzas que se han ido forjando desde los 
años noventa. 

La intervención del Estado chileno, a través de la institucionalidad 
multicultural en salud y determinado por el Servicio de Salud Araucanía 
Sur, ha insistido en reproducir un discurso culturalista, esencialista e 
ideal de lo Mapuche, el que les permite intervenir de manera más re- 
ducida y asistencialista para un supuesto bienestar de las comunidades 
Mapuche. De esta forma se han concentrado acciones tendientes a re- 
solver necesidades puntuales que precisamente son producto de las bre- 
chas estructurales y socioculturales no abordadas, tales como entrega 
de anteojos, prótesis dentales, compra de medicamentos, financiamiento 
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de exámenes, compra de servicios para exámenes de laboratorio, y reali- 
zación de operativos asistenciales (Sáez). Inclusive, se ha llegado a pensar 
que las señaléticas en mapudungun en un centro de salud es “Intercultu- 
ralidad” (no he conocido ninguna papay o peñ: que las haya podido leer). 

La institucionalidad actual ha ignorado en términos operativos las 
verdaderas cuestiones de fondo respecto de la situación de salud de las 
comunidades Mapuche como lo son las determinantes estructurales, his- 
tóricas y socioculturales que influyen en la salud de nuestras comunida- 
des, como lo son la posesión territorial, la subordinación y la margina- 
ción en la estructura socioeconómica y política chilena. En este sentido, 
la interculturalidad va sirviendo para disfrazar y mas bien opacar situa- 
ciones de desigualdad tal como se ha hecho en otras zonas de concentra- 
ción de población indígena.” 

De hecho, este nuevo sub-campo de la salud pública, llamado salud 
intercultural, se limita a abordar relaciones terapéuticas “médico-pacien- 
te”, “armonización de modelos médicos” o hasta diseños arquitectónicos 
con “pertinencia cultural”. No obstante, deja de lado cuestiones de fon- 
do que hacen a la interculturalidad en salud, tales como el territorio y las 
relaciones de poder dentro del sistema de salud, que mantiene tuteladas a 
las organizaciones indígenas que administran centros de salud y mode- 
los (de los cuales la política de salud se vanagloria). 

Por el contrario, mediante un diagnóstico (inexistente) de la si- 
tuación de salud del pueblo Mapuche y las comunidades, implementa 
erróneos procedimientos en la población, toda vez que el problema de 
salud estructural no reside en la falta de capacidad de las personas, en 
su nivel educacional o en la no valorización de su propia medicina.* Por 
el contrario, el origen de gran parte de los problemas en salud (desde la 
concepción Mapuche del término) reside en la estructura sociocultural 
y la determinación estructural y política impuesta por el Estado chileno 
neoliberal. Dicho Estado, mediante sus agentes y dispositivos, recono- 
cen una supuesta diversidad cultural pero, por otro lado, a través de su 
limitado abordaje, niega lo que nos hace diferentes, el derecho como su- 
jetos colectivos y el acceso al territorio, un territorio del cual hemos sido 
despojados y que es la base de una buena vida o kúme mongen. 

Así, podemos entender el por qué, existiendo un Programa Nacio- 


7. Para más información, ver RAMIREZ. 


8. Se utiliza la estrategia de APS (Atención Primaria en Salud), metodología de trabajo que 
se basa en un análisis sociológico falso de ideal de la comunidad, que participa en su pobreza, 


la integración de las medicinas, la participación activa de los profesionales de salud pública en 
terreno, entre otros. Ver FassIN (1992). 
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nal de Salud y Pueblos Indígenas o un Programa de Salud con Pobla- 
ción Mapuche en la Araucanía, no se investiga ni se impulsan acciones 
de “mitigación” sobre la influencia y aporte del monocultivo forestal en 
la carga de enfermedad de las comunidades, especialmente aquellas que 
han sido literalmente fumigadas; o los efectos del funcionamiento de los 
vertederos municipales en la salud de la gente; de la creciente instalación 
de plantas de aguas servidas en territorio Mapuche; de la contaminación 
del borde costero, etc. En definitiva, no surge una visión cuyo eje sea el 
territorio en el sentido amplio del término, para posibilitar la vida y la 
salud. Por el contrario, la institucionalidad preocupada de la salud del 
pueblo Mapuche, mediante su inacción, ignora estos procesos agresores 
(Breilh) sobre la salud de nuestras comunidades que dice procurar. Con 
ello, se naturaliza nuestra condición de ciudadanos de segunda categoría 
(Seguel). Más allá del discurso, esa es la “interculturalidad en salud” del 
Estado chileno multicultural- neoliberal.? 

La burocratización de la salud intercultural se cristaliza y se su- 
man profesionales, especialistas o etnoburócratas (Boccara y Bolados) 
a su reproducción y ejecución presupuestaria legitimadora a través de 
programas como Orígenes-BID. La línea de trabajo de estas entidades, 
en salud intercultural, es ejecutar proyectos de “huertos medicinales”." 
Estos proyectos se implementan en el ya reducido espacio territorial con 
el que las comunidades quedaron luego de la reducción, remensura o 
división que hizo el Estado chileno, mientras que lo quitado no es de- 
vuelto: el territorio y las posibilidades de vida Mapuche que él contiene, 
su diversidad (¿trofillmongen). 


AA 

9. El multiculturalismo chileno tiene sus bases conceptuales en el Estado neoliberal, en el 
que todos supuestamente comparten los mismos derechos. En este contexto, la tolerancia del 
otro “un cambio sólo en el nivel de las actitudes” es considerado como suficiente para permitir 
que la sociedad nacional (y monocultural) funcione sin mayor conflicto, problema o resis- 
tencia. Pero, además de obviar la dimensión relacional, esta atención a la tolerancia como eje 
del problema multicultural, oculta la permanencia de las desigualdades e iniquidades sociales 
que no permiten a todos los grupos relacionarse equitativamente y participar activamente en 
la sociedad, dejando así intactas las estructuras e instituciones que privilegian a unos sobre 
otros” (Walsh s/p). 

El discurso presidencial de Michelle Bachelet “Pacto Social por la Multiculturalidad” 
(01/04/08) es gráfico en ese sentido: <http://www.unicef.cl/unicef/index.php/Ultimas/go- 
bierno-presento-política-indigena> Ultima visita: 23/04/12. 

10. Esto se impulsa bajo la falsa presunción que las familias en la comunidad no tienen 
remedios en su espacio doméstico. 
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Del auge a la subsistencia: los Modelos Mapuche 
de Salud Intercultural condicionados 


Hablar de los Modelos Mapuche de Salud Intercultural implica enten- 
derlos como un constructo cultural problematizado por las organiza- 
ciones Mapuche que, junto con una fuerte demanda de atención de salud 
convencional por causa de la inacción del Estado, conceptualiza una for- 
ma de abordaje de la salud en un territorio Mapuche determinado. Esto 
implica un proceso de fortalecimiento cultural identitario y político en 
torno a la manera en cómo el pueblo Mapuche conceptualiza y aborda la 
salud, la cual a su vez define la forma en que esa organización configura 
una respuesta sociocultural al complejo salud/enfermedad/atención. Por 
tanto, el modelo es situacional y específico de cada territorio. 

Como ejemplo deseo mencionar el caso del Centro de Salud Inter- 
cultural Boroa Filulawen, gestionado por la Coordinadora de Salud del 
mismo nombre, organización que obviamente debió adecuar sus pará- 
metros organizativos a los exigidos por el Estado chileno, cuestión que 
naturalmente aún no cuenta con un consenso de parte de los líderes lo- 
cales. El Centro de Salud Intercultural Boroa Filulawen fue inaugura- 
do en diciembre de 2003 y su puesta en marcha partió en junio del año 
siguiente, luego de un fuerte trabajo organizacional que incluyó desde la 
suma progresiva de comunidades del territorio histórico de Boroa (fo- 
rowe) hasta el compromiso político de la otrora ministra de salud Miche- 
lle Bachelet para la creación de su Centro de Salud Intercultural, en un 
momento en el que estaban problematizando y configurando su Modelo 
de Salud. Hasta aquí, y a la fecha, el Servicio de Salud ha reiterado su 
compromiso con dicha iniciativa que se encuentra dando resolución a 
diversos problemas de salud con una respuesta diferenciada desde los 
saberes Mapuche, populares, y desde la medicina oficial.!' 

La operatividad de este Centro de Salud está condicionada por los 
recursos que mensualmente el Servicio de Salud Araucanía Sur les pro- 
porciona. Esto se lleva a cabo a partir de un convenio de prestación de 
servicios a través del cual la Coordinadora de Salud Boroa Filulawen se 
compromete a “ejecutar acciones de salud” oficiales “nominadas”, estan- 
darizadas, valorizadas y finalmente evacuadas a un registro estadístico 
mensual (REM) del Servicio de Salud. Se requiere un mínimo de atencio- 
nes en salud para que así el mismo Servicio pueda pagarles mensualmen- 


11. Es necesario señalar que los límites entre un modelo de salud y otro son más bien difu- 
sos e influenciados mutuamente. 
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te una cantidad de recursos fijos (según dice el convenio), independien- 
temente de las prestaciones de salud oficial realizadas, e independiente- 
mente de las “acciones interculturales” que realice y que supuestamente 
el Servicio de Salud valora e impulsa en su “Política Nacional de Salud y 
Pueblos Indígenas”. 

De no realizar o entregar estas estadísticas mensuales valorizadas, 
tal cual política neoliberal y mercantil, los recursos no son depositados 
en las arcas de la organización y no se pagan los costos que permiten el 
funcionamiento del Centro de Salud. Ese es el único medio de finan- 
ciamiento que posee el Centro de Salud para su Modelo de Salud In- 
tercultural. El apoyo del Estado al modelo se reduce a esos fondos que 
según los mismos dirigentes son insuficientes y que les dificulta realizar 
acciones que vayan dirigidos a abordar la salud, mas allá del tratamiento 
biológico de la enfermedad. Es decir, el financiamiento mediante el cual 
el Ministerio de Salud apoya a dicha experiencia les determina a produ- 
cir únicamente acciones curativas, tal cual un centro de salud común. 
Esas son las acciones que dicha entidad valora en pesos ($); no así las 
actividades de prevención y promoción de la salud que la organización 
se plantee desde sus inicios, desde una perspectiva sociocultural, con- 
siderando estudios y análisis de situación de salud en el territorio que 
impliquen un levantamiento de información y discusión de la misma con 
las comunidades: un sistema de información de salud propio. Para esto, 
no hay recursos. 

De esta forma, la retórica de la Salud Intercultural de parte de la Po- 
lítica de Salud chilena se reduce al pago según un cálculo estandarizado 
(en base a una “población asignada”) por valor de “prestaciones ejecuta- 
das” por cada experiencia, situación que es ratificada cada año median- 
te firma de convenio condicionada a la información estadística mensual 
de prestaciones occidentales. El hecho que el Centro de Salud Boroa 
Filulawen haya sido construido en terrenos comunitarios no bastó para 
generar un funcionamiento del todo autogobernado o verdaderamente 
“intercultural”, ya que tampoco les es posible llevar a cabo acciones de 
prevención y promoción de la salud adecuados al contexto Mapuche que 
caracteriza a dicho centro ya que no encuentra financiamiento ni va- 
lorización de esas iniciativas. De hacerlo, estas iniciativas cuentan con 
dificultades obvias de financiamiento e improvisación, y que la organi- 
zación asume hasta la fecha. 

En el caso del Hospital Makewe —al igual que Boroa Filulawen y 
el Centro de Medicina Mapuche en Nueva Imperial— éste cuenta con 
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un convenio similar, en su modalidad de financiamiento y condiciona- 
miento; al igual que Boroa, a pesar de ser considerada una experiencia de 
salud intercultural, no cuenta con apoyo para actividades que prevengan 
la enfermedad y que promuevan prácticas saludables, produzcan infor- 
mación relevante para la toma de decisiones ni tampoco para acciones en 
salud necesarias desde el punto de vista Mapuche. 

Las dependencias del Hospital Makewe fueron adquiridas por el 
Ministerio de Salud en el año 2004, antes que la alcaldesa de Padre las 
Casas haya estado a punto de adquirirla y convertirla en un policlínico, 
por lo que el hecho constituyó un verdadero remate al mejor postor en 
beneficio de la Iglesia Anglicana de Temuco, a quienes antiguamente los 
lonko del territorio cedieron el terreno para su “proyecto evangeliza- 
dor”. Una reciente inversión en el consultorio de atención externa (2007) 
producto del avanzado deterioro de la antigua construcción fue gracias a 
la movilización de recursos de la misma Asociación Mapuche para la Sa- 
lud que en su momento hizo las gestiones políticas y operativas para que 
dicha mejora se concretara por medio de recursos del Fondo Nacional de 
Desarrollo Regional (F.N.D.R). 

No obstante, la Asociación Mapuche para la Salud Makewe Pelale 
está obligada a firmar año tras año el convenio con el Servicio de Salud, 
al igual que Boroa (Centro de Salud Boroa Filulawen) e Imperial (Cen- 
tro de Medicina Mapuche) para la “compra” de prestaciones de salud 
convencionales, agregando este aspecto una inseguridad, incertidumbre 
y falta de compromiso de parte del Servicio de Salud para dar continui- 
dad a algún proyecto serio de salud y proyectable en el tiempo. De esta 
forma, la continuidad y financiamiento de las experiencias quedan a la 
merced de los gobiernos de turno, lo cual a todas luces constituye una 
forma de clientelismo político forzado. 

De esta manera la política de salud intercultural del Estado chile- 
no mantiene a las experiencias de salud, gobernadas por organizaciones 
Mapuche, condicionadas por el financiamiento y determinadas por la 
cantidad de prestaciones de salud biomédicas (o wingka) que realicen. 
Es decir, con nuevas estrategias el Estado nos mantiene tutelados, nue- 
vamente parcelados y arreduccionados cuales “indios domesticados” o 
“indios buenos”. 

Estas nuevas estrategias son las que imponen solapadamente las po- 
líticas de salud multicultural del Estado chileno, en donde los proyectos 
de las organizaciones Mapuche se van diluyendo en sus posibilidades de 
desarrollo, frenando su desarrollo y priorizando “cumplir” con acciones 
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de salud biomédicas que les permita un mínimo financiamiento. Esta 
situación es muy bien graficada por la lamgen Juana Calluil del Centro 
de Medicina Mapuche Mapuche ñi Lawentuwiin quien, en una entrevista 
realizada por el diario La Nación, señala que se desgastan más en sor- 
tear esas trabas que en desarrollar con fuerza la medicina indígena (La 
Nactón). 

Nuevamente “pisamos el palito”, sin duda por la necesidad de que 
nuestra gente acceda a un servicio de salud digno, donde el Estado falló; 
para sostener el mandato que nuestra gente ha entregado a las organiza- 
ciones; o tal vez para mantener ese capital simbólico que significa man- 
tener un centro de salud para el territorio gobernado por Mapuche, etc.”? 
El Estado neoliberal-multicultural saca provecho de eso y nuevamente 
nos controla, nos mantiene tutelados y condicionados, adecuando su po- 
lítica de salud a su discurso de respeto a la diversidad y desplegando una 
supuesta “interculturalidad” que no es sino otra forma de dominación 
y control social en nuestra emergente institucionalidad propia mediante 
métodos más sutiles o etnogubernamentalidad (Boccara), en donde se 
“domestica a los dominados” con nuevos dispositivos, esta vez vía la 
institucionalización de sus prácticas e iniciativas. 

Este condicionamiento desplegado sobre las experiencias de salud 
intercultural se sustenta en la única forma de financiamiento que el Mi- 
nisterio de Salud implementa mediante una tercerización (oxtsourcing”), 
delegando en las organizaciones Mapuche las acciones que el Estado no 
es capaz de cubrir o no le interesa abordar. De esta manera, la única 
forma en la cual el Ministerio de Salud puede transferir recursos para la 
pervivencia de las experiencias es a través de un decreto con fuerza de 
ley emanado durante la dictadura militar; me refiero al DFL 36 del año 
1980, dictado en pleno proceso de instalación “a la fuerza” del modelo 
neoliberal y “revolucionario” (Moulián), instrumento legal de dudosa 
legitimidad que permite tercerizar los servicios de salud en privados.!* 


12, Mientras esto sucede, desde los equipos de salud occidentales, con quienes debieran in- 
teractuar las experiencias, se asume una visión exotizante y distante. Como señala al respecto 
Doraliza Millalén de la Asociación Mapuche Newentuleaiñ (Hospital de Nueva Imperial), 
“los que están al lado no nos conocen, así que no es mucho lo que proponen. Nos ven como 
innecesarios”. En Periódico Mapuche Azkintuwe, diciembre de 2004. 

13. Este concepto es introducido con bastante fuerza durante la dictadura militar y, en lo 
esencial, trata de una modalidad según la cual una organización ajena a la empresa es contra- 
tada para hacerse cargo de “parte del negocio” o de un servicio puntual dentro de ella. Fl con- 
cepto externalización o tercerización se utiliza comúnmente para referirse a este dispositivo 
empresarial que cada vez mas los gobiernos neoliberales ha aprehendido. 

14. Léase para el Ministerio de Salud: Organizaciones Mapuche. 
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El discurso de la interculturalidad en salud, el supuesto reconoci- 
miento de la diversidad, la reforma del sector, ni los casi 20 años de go- 
bierno de la Concertación han bastado para generar instrumentos legales 
adecuados que faciliten el ejercicio real y legítimo de la interculturalidad 
en salud, que en su expresión política y de derechos no es otra cosa que 
la posibilidad que como Mapuche podamos elegir y producir nuestra 
respuesta social en salud. 


El nuevo peligro: el avance del Estado 
sobre la Medicina Mapuche. 


Cuando las organizaciones Mapuche a cargo de las experiencias señala- 
das esgrimen al Ministerio de Salud la falta de recursos e imposibilidad 
de desarrollarse como tal, se delega la responsabilidad de ese obtuso fi- 
nanciamiento a la limitación del “DFL 36” pinochetista que solamente 
financia actividades en salud tipificadas y valorizadas por FONASA. 

Es en ese momento el Estado esgrime de manera oficial el hecho de 
la “valorización de las prestaciones interculturales” haciendo referencia 
a poner un precio institucional en pesos ($) a la atención en salud lle- 
vado a cabo por una machi, un lawentuchefe u otro sanador Mapuche, 
especialmente si esta acción se realiza al interior de un centro asistencial. 
Esto sugiere hacer un listado de “prestaciones” que el “agente Mapuche” 
realiza y su consecuente valorización ($), para que luego, al igual que las 
prestaciones wingka en salud, sean codificadas e informadas al sistema 
estadístico de salud oficial. 


Respecto lo anterior, en la práctica se van experimentando diferen- 
tes fenómenos: 


a) Los agentes de salud Mapuche al interior de los servicios son con- 
dicionados en su accionar por el sistema de salud chileno; 


b) Las prácticas de salud Mapuche se estandarizan, codifican, va- 
lorizan y notifican, al igual que las prestaciones de salud wingka; 


c) La lógica de retribución por el bien (mañuntu) cambia a una ra- 
cionalidad neoliberal; 


d) El contexto/escenario de sanación en el territorio cambia al box 
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de atención, aislado de la realidad y variables que hacen a la salud y 
a la enfermedad, al igual que en la clínica médica; 


e) Las acciones en salud Mapuche pasan a formar parte del patrimo- 
nio y capital del sistema de salud chileno; y, en definitiva, 


f) Se determina la reproducción de agentes de salud Mapuche a la 
contratación y pago de parte del Estado chileno y su funcionamiento en 
box de atención, ya no en el territorio. Progresivamente se interviene la 
cultural misma, determinándola y condicionándola mediante el dinero 


del Estado. 


De esta forma el Estado y el sistema de salud en particular se apro- 
pia de la cultura (subalterna) a través de la patrimonialización de las 
prácticas de salud Mapuche, enriqueciendo el modelo médico hegemó- 
nico haciendo uso de su propiedad acumulativa que le permite legitimi- 
dad (Menéndez) y se transforma en política enriquecedora de la nueva 
agencia multicultural. La pregunta es si en este contexto y política oficial 
estamos dispuestos a caer de nuevo en ese juego de burocratizar lo que es 
parte integrante de nuestra cultura, lo que nos hace autónomos, da legi- 
timidad e indica nuestra pre-existencia en el territorio que demandamos 
reponer. ¿Vale la pena poner a disposición, conocimiento y determina- 
ción del Estado nuestras más íntimas y legítimas prácticas culturales con 
la excusa de permitir que las nuevas institucionalidades levantadas por 
las organizaciones Mapuche autónomas se puedan financiar? 

El Estado chileno se introduce en la reproducción misma de nues- 
tra cultura, en las posibilidades de subsistencia como Mapuche que las 
Organizaciones debemos cuestionar y analizar de cara al avance de la 
institucionalidad propia, en estos aspectos tan importantes para nuestra 
existencia contemporánea. 

n ese contexto es inminente la proliferación de centros de salud 
donde nuestras machi atiendan en un box pagadas por el mismo siste- 
ma de salud, deslindando la responsabilidad de la retribución tradicio- 
Mal o mañuntu que al enfermo (kutranche) le corresponde entregar, en 
UN servicio de salud o en FONASA, restando al acto Mapuche tradicional 

“ Sanación de significado cultural y sentido. Tampoco extrañaría que 
“Parezcan nuevas machi o nuevas modalidades de formación de machi 
o machiluwiin determinadas por un sueldo o empleo estatal. Sin duda 
“5 Un tema polémico y no exento de intereses que es necesario discutir 
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internamente. 

En ese juego, el único que se fortalece es el sistema de salud wingka, 
a través de la inclusión de una “oferta intercultural” a través de la cual 
logra legitimación en una parte del territorio nacional donde fue fuerte- 
mente objetado; mientras que al introducirse —y determinar de distintas 
formas el desarrollo de prácticas de salud Mapuche insertas ya en su 
sistema— lo que se debilita es la medicina propia. 


De las preguntas a las respuestas: 
desafíos hacia un Autogobierno Mapuche en Salud 


El pueblo Mapuche, tal como en otras épocas, se ha logrado reponer 
al avance del Estado chileno adquiriendo herramientas que el medio ha 
permitido y puesto a disposición para desarrollarnos en el campo y en 
la ciudad y de esta forma poder vivir en un contexto impuesto por la 
sociedad dominante. Es decir, nuestra gente, históricamente ha podido 
hacer una lectura tal que ha permitido comenzar a recuperar el territorio 
usurpado y darle sentido a un nuevo escenario que demanda mayor pro- 
tagonismo y participación en la toma de decisiones en todos los asuntos 
e nuestro interés. Hoy en día no podemos sino seguir ese ejemplo. 

En el caso de la salud hemos dado un avance significativo en la re- 
lación asimétrica frente al Estado chileno que no podemos desconocer: 
ante la inacción y discriminación del sistema de salud oficial propusimos 
respuestas Mapuche en salud con enfoque territorial y fuerte impron- 
ta Mapuche, creando centros de salud inéditos en Chile, administrados 
por representantes elegidos por las comunidades Mapuche, cuestión que 
no sucede con los directivos del sistema de salud chileno. En el actual 
contexto revisado, con procesos de injerencia creciente del Estado en la 
salud Mapuche y sus prácticas a cambio de financiamiento y subsistencia 
operativa de las experiencias autogobernadas, es oportuno plantearnos 
un giro de timón respecto del camino que ha trazado la institucionalidad 
ajena en salud (representada por el Ministerio y Servicios de Salud) y que 
nos mantiene actualmente en el borde de la burocratización de nuestra cul- 
tura mediante la activa patrimonialización de nuestros bienes culturales. 

La pregonada salud intercultural en Chile, sus recursos y dispositi- 
vos como dominio del Estado chileno, han sido y son erradas respuestas 
a demandas del pueblo Mapuche en salud. En su operatividad, ha im- 


plementado un abordaje equivocado, atomizado y folklórico respecto a 
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los verdaderos problemas de salud que dicen relación al territorio y sus 
recursos, el impacto en la carga de enfermedad de los monocultivos fo- 
restales, de los basurales y del impacto que tienen sobre las condiciones 
de vida de nuestra gente en la situación de salud. 

En este escenario, las organizaciones Mapuche y quienes apostamos 
por el autogobierno Mapuche de la salud —de cara a la creación progre- 
siva de institucionalidad propia— debemos objetar y proponer formas 
alternativas de relación con el Estado en cuanto a la política de salud en 
nuestro territorio. Tanto y más debemos rechazar, en el discurso y en 
los hechos, la manera concreta en la cual los agentes estatales se imponen 
en experiencias de salud como las de Boroa, Nueva. Imperial, Makewe 
y Pantano. Esta injerencia estatal chilena va por el lado de la burocrati- 
zación de nuestra cultura, así como por su condicionamiento a la sub- 
sistencia de los modelos de salud creados territorialmente, dejándolos 
a merced del negociado político chileno, a la lógica neoliberal y a los 
gobiernos de turno. 

De seguir la senda actual se seguirá contando el mismo cuento; con 
los mismos actores. Nuestra responsabilidad histórica seguirá aumen- 
tando si no nos autocriticamos y no nos resistimos a dar ese salto al vacío 
que significa abrazar la “interculturalidad” ofrecida por el Estado chile- 
no y su sistema de salud domesticador de nuestra medicina. Y nosotros, 
a cambio, seguiremos hipotecando el territorio y nuestro derecho a la 
autodeterminación en salud. 

En lógica de derecho, el único camino que puede detener estas prác- 
ticas de absurda “interculturalidad” a nombre de nuestro pueblo es la 
apropiación Mapuche de los servicios de salud al interior de los territo- 
rios y la actuación directa sobre la política de salud atendiendo al dere- 
cho internacional y al mismo convenio 169 de la orr. Este último, en los 
artículos 25 y 30, traza lineamientos para que los pueblos indígenas sean 
partícipes y partes cooperantes de las decisiones en materia de servicios 
de salud, administración y prestación de servicios, ateniéndose y respe- 
tando sus tradiciones y culturas, es decir, rechazando las prácticas de 
participación funcional y utilitaria ofrecidas hasta ahora por el Estado 
chileno.!* ; 

Es por ello que para finalizar me permito señalar algunas accio- 


s frecuentemente promocionada con el propó- 
lograr determinados fines, o para incrementar 
tes que para aumentar el control que tiene la 


15. “La participación comunitaria en salud e 
sito de obtener servicios de la comunidad para 
los usos de los servicios oficiales de la salud an , rara 
gente, compartiendo el poder o contribuyendo a las colaboraciones en el desarrollo de la sa- 


lud” (Heggenhougen, en Kalinsky £ Arrúe, 1996). 
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nes que a mediano plazo se visualizan como necesarias para activar una 
política de salud con efectiva incidencia indígena y que permitan, cnt 
otros, reforzar las experiencias en salud intercultural desde las organiza- 
ciones Mapuche y en los casos que corresponda, desactivar ep 
de patrimonialización de la salud Mapuche de parte de la agencia estatal. 
Estas acciones propuestas responden a planteamientos de organizacio- 
nes y referentes Mapuche en el tema, asesorías de experiencias en salud 
intercultural, reflexión y discusión con peñ, lamgen y colegas con quie- 
nes trabajamos la temática, así como la experiencia de trabajo del autor 
en los territorios de Gulumapu (Chile) y Puelmapu (Argentina). Estas 
acciones debieran ser implementadas, a mi parecer, por las mismas orga- 
nizaciones Mapuche y el Ministerio de Salud de manera colaborativa y 
complementaria. 


Acciones necesarias en política 
de salud y pueblos indígenas 


1. En las experiencias de autogestión Mapuche y en donde los centros de 
salud no poseen aun participación real y efectiva de las organizaciones, 
implementar modelos de gestión de la salud basados en la co-gestión de 
los centros de salud como un modelo superador que involucre a la co- 
munidad, los trabajadores de la salud y el Servicio o Ministerio de Salud 
en su caso. Esto implica una democratización organizacional en los cen- 
tros de salud, fortaleciendo y recuperando compromiso sanitario entre 
los actores involucrados en el proceso salud/enfermedad/atención de la 
población Mapuche, impulsando modelos de gestión menos verticales y 
más matriciales. Incluye la creación de espacios deliberativos colectivos 
mediante una cogestión ampliada de las experiencias (Souza Campos). 
2. Pensar y configurar modelos de salud desde una perspectiva co- 
lectiva y sociocultural, es decir, partiendo de los conocimientos y prácti- 
cas en salud de las personas, de los perfiles de salud locales considerando 
los procesos protectores y agresores por parte de los equipos de salud me- 
diante la investigación-acción y vinculación con las comunidades para 
el análisis de situación de salud y planeación de acciones ( 


promoción, 
prevención, curación).'* Lo anterior implica diálogo y vin 


culación con 
16. Es necesario que las políticas y planes de salud no se “apliquen” en territorio, sino mas 


bien los equipos de salud en diálogo con las distintas comunidades desarrollen metodologías 
de investigación que vislumbren de qué se enferma y muere la gente y qué fortalezas o proce- 
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actores Mapuche y no Ma 
miento de influencias 
cas en salud en el terr 


puche, y con el Estado, junto con el reconoci- 
y complementariedad de conocimientos y prácti- 
itorio, evitando así esencializar la organización y 
las prácticas de salud Mapuche. Se trata de considerar sistemas de salud 
locales en toda su complejidad e influencia sociocultural. 

3. Es necesaria la creación de una Subsecretaría de Salud Indígena o 
figura similar dirigida por indígenas con la misión de implementar la po- 
lítica concertada de salud en territorios indígenas en coordinación con el 
Ministerio de Salud y sus distintas dependencias. Esta dirección debiera 
contar con un Consejo Asesor en Salud Indígena, con representación de 
los pueblos indígenas en Chile con la finalidad de discutir y establecer 
la política de salud indígena, la revisión de programas y presupuestos 
destinados a la atención, promoción e investigación en salud de los pue- 
blos indígenas en Chile, estableciendo prioridades sanitarias junto a los 
distintos actores gubernamentales, indígenas y gremios si correspondie- 
re. Esta instancia debiera revisar los programas de salud implementados 
en territorios indígenas que comprometa cambios y armonización so- 
ciocultural de las prácticas sanitarias implementadas. El Ministerio de 
Salud por medio de la Subsecretaría de Salud Indígena o similar deberá 
proveer los medios para establecer mecanismos de representación indí- 
gena en los niveles regional y nacional según los criterios que cada pue- 
blo indígena establezca. 

4. Desactivar la notificación al Ministerio de Salud de las prácticas 
de salud Mapuche y las realizadas por sanadores Mapuche dentro de ex- 
periencias en salud intercultural. 

5. Relevar la situación de los centros de salud en territorios indíge- 
nas en cuanto a la participación indígena y no indígena en su gestión, su 
articulación con la red sanitaria, respecto de su infraestructura y equi- 
pamiento y los modelos de atención y financiamiento al cual responden. 
De no estar involucradas las comunidades en su gestión se debe discutir 
e implementar un modelo de gestión en salud compartido con los servi- 
cios de salud chilenos e iniciativas de salud a nivel comunitario que ya se 
vienen desarrollando. E 

6. Impulsar un proyecto de ley que permita recuperación de paten- 
tes y/o derechos sobre recursos terapéuticos naturales que salvaguarde 
mecanismos especiales para su supervisión, control y conservación des- 
de una perspectiva de derechos colectivos. 


sos protectores posee para luego configurar estrategias situacionales en salud, vinculando a 
todos los actores interactuantes en el territorio. 
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7. La incorporación de la variable étnica en los registros y sistemas 
de información en salud. Asimismo realizar Análisis de Situación de 
Salud (AsIs) en comunidades indígenas en coordinación y participación 
con referentes sociales, políticos, sanadores y técnicos de los pueblos 
indígenas y populares, incorporando el dominio sociocultural para los 
análisis, y que éstos sean presentados, analizados y debatidos en los dis- 
tintos territorios y a nivel de gestión sanitaria del Ministerio o Servicio 
de Salud respectivos. 

8. Exigir la creación de instrumentos legales para garantizar el de- 
sarrollo de las experiencias en salud lideradas por organizaciones indíge- 
nas que considere la complementariedad de prácticas sanitarias según la 
determinación de las mismas organizaciones y de acuerdo a sus propios 
mecanismos resolutivos. 

9. Revisión y actualización de roles y funciones de los promotores 
y promotoras culturales en los servicios y centros de salud en virtud del 
alcances y ejercicio de derechos consagrados en instrumentos legales in- 
ternacionales y nacionales. 

10. Incentivar la incorporación de materias obligatorias de salud so- 
ciocultural o antropología médica en la formación de profesionales de 
las ciencias de la salud. Asimismo, promover en los niveles académicos, 
asistenciales y de gestión estatal en salud, cuotas y plazos mínimos de 
prácticas y formación de profesionales de salud pública considerando 
además incentivos para que los territorios indígenas cuenten con recurso 
humano calificado. 

11. Aumento de cupos de ingreso por ascendencia indígena en las 
carreras de ciencias médicas de las Universidades Públicas, incluyendo 
la carrera de medicina cómo acción afirmativa en salud (Torres-Parodi), 
con el objeto de compensar la actual inequidad y subrepresentación in- 
dígena en la oferta de profesionales de la salud. 

12. Implementación de un fondo para la investigación en salud y 
pueblos indígenas que incluya recomendaciones a las políticas o progra- 
mas de salud. Énfasis en la generación de investigaciones sobre proce- 
sos protectores de la salud que promuevan la implementación matricial 
y colaborativa de estrategias y acciones de promoción y prevención de la 
salud a partir de cuidados y conocimientos cotidianos de las familias y 
comunidades que deben ser valorados y relevados a favor de la salud del 
territorio. Estas servirán de insumo para el ejercicio de la epidemiología 
sociocultural en territorios indígenas. 

13. Generación de pautas de investigación para ser incorporadas en 
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protocolos de investigación en salud en territorios indígenas que sea re- 
conocido por instancias académicas como el Consejo de Rectores y el 
Ministerio de Educación (coNICYT), entre otros. 

14. Generación de software para la gestión del kíme mongen de par- 
te de las experiencias Mapuche que comprenda un tablero de comando 
de gestión sociocultural en salud que incluya los dominios: a) Gestión, b) 
Territorio y recursos naturales, c) Agentes de salud Mapuche, d) Regis- 
tro de prácticas de salud Mapuche, e) Registro de prestaciones en salud 
oficial de acuerdo al crE-10, f) Registro epidemiológico sociocultural, g) 
Registro epidemiológico convencional, h) Finanzas, i) Trabajo y relacio- 
nes laborales, y j) Producción. 

15. Promover e implementar planificaciones estratégicas para la me- 
jora de la gestión de hospitales, centros de salud o experiencias en salud 
intercultural, que involucre a todos los actores con competencia y res- 
ponsabilidad en el cuidado, promoción de la salud y prevención de la 
enfermedad en territorios indígenas. 

16. Por último, y en base a la experiencia y capital tecnopolítico de 
las organizaciones Mapuche que lideran experiencias en salud intercul- 
tural, se hace cada vez más oportuno que impulsen y encabecen centros 
de estudios o institutos en salud sociocultural o en salud intercultural 
como espacio de reflexión, discusión, investigación y docencia respecto 
de la temática. Abierta a la comunidad y constituida por líderes, referen- 
tes y profesionales Mapuche y no Mapuche en el tema. 

17. Todo el avance para forjar la autonomía en salud será posi- 
ble de la mano de la protección y ampliación del territorio, incluyen- 
do los recursos naturales y la biodiversidad (itrofillmongen) como in- 
dicadores trazadores del kúme mongen (salud) de las comunidades. 
Para ello se requiere la planeación de prioridades y uso del territorio 
desde un punto de vista integral y consensuado con todos sus acto- 
res, así como la ampliación del territorio que promueva este bienestar. 
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Pekiiyen: 


MARGARITA CALFIO MONTALVA 


Me contaron las tías viejas que el kutran kiyen (enfermedad de la luna) le 
pasó a las mujeres porque una noche que había luna llena, quizás cuándo 
sería, en qué año sería eso, una niña salió a mear pa” fuera de la ruka. Ella 
no se dio cuenta que le mostró su kutre (vagina) a la luna. La luna le pegó 
una mirada tan fuerte que la castigó, por eso le salió sangre. De ahí dicen 
que viene el kutranán (acción de enfermarse). (María Raguileo)' 


Le usurpación de la mayor parte del territorio propio provocó un 
empobrecimiento masivo de una próspera sociedad Mapuche. Asi- 
mismo, los cuerpos que antes transitaban por extensos territorios, con 
libertad y amplitud, se vieron truncados por una derrota que ha marcado 
el cuerpo individual y el cuerpo social hasta nuestros días. 

En este contexto, las mujeres Mapuche que antaño tenían poder de 
decisión en sus esferas, vieron cómo bruscamente se transformaron sus 
paisajes, quedando reducidas a la huerta. Y lo que es peor, pasar de un 
protagonismo relevante en lo social a la mayor invisibilidad y violencia 
que se haya vivido colectivamente. La desvalorización por parte tanto 


1. Quiero dedicar este escrito a mi madre, Marta Montalva Punol, por la resistencia silen- 
ciosa. En el Diccionario Comentado Mapuche-Español de Erize he encontrado las siguientes 
definiciones: “Ciiyen. s. Luna.// Mes (...)” (104); “Ciyenpen, S. menstruación//sinón. Cúyen- 
tun (104); “Pekiiyen'n. intr. Tener la mujer su menstruación // sinón. Pehuenun” (314). Pienso 
así en otros términos relacionados: ciiyentun o kiiyentun, que se refiere a la acción de la luna, 
al proceso cíclico y persistente (tun) de la luna (kiyen). Como se puede apreciar, la conexión 
con la luna del término pekiyen'n (o pekiiyen) es lingúística y semánticamente evidente. 

2. Respecto al origen de la menstruación, cito el relato de María RAGUILEO en el texto Mu- 
jeres de la tierra de Sonia MONTECINO AGUIRRE. Ver MONTECINO, 45, 
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de la sociedad propia como de la sociedad en general hace compleja la 
existencia de las mujeres. 

Considerando este trasfondo global e inspirada por el relato de Ma- 
ría Raguileo que simbólicamente constituye el epígrafe del presente ar- 
tículo, aquí deseo trazar un análisis del ciclo menstrual femenino desde 
la perspectiva Mapuche, en diferentes períodos históricos, vinculados 
a los siglos x1x, xx y xx1. Para ello he revisado bibliografía atingente y 
hemos entrevistado a mujeres Mapuche de distintas edades y contex- 
tos.? Con estas experiencias a la vista, en este ensayo propongo analizar 
el ciclo menstrual desde una perspectiva política, considerando que las 
transformaciones sociales Mapuche han marcado al cuerpo individual; 
en este caso, a las mujeres Mapuche y sus procesos internos, lo que ha 
repercutido y repercute en toda la sociedad. 

En el caso Mapuche, producto de la discriminación y racismo impe- 
rante en Chile, se han generado diversas estrategias de sobrevivencia; por 
ejemplo, el no traspaso consciente del idioma a las nuevas generaciones, 
especialmente en sectores urbanos. También se han utilizado y se utili- 
zan cambios de apellido para borrar el origen y evitar la burla. 

Con respecto al cuerpo, las significaciones otorgadas a la experien- 
cia de la menstruación demuestran cómo un ciclo natural que era moti- 
vo de regocijo tanto individual como comunitario —en el marco de una 
sociedad que celebraba la fertilidad—se fue transformando con el paso 
del tiempo en una enfermedad dolorosa, y en ciertos casos llegó a ser 
considerada una maldición. 

La educación no Mapuche produjo profundas transformaciones y 
un corte en la transmisión del conocimiento de las mujeres; más aún, se 
la relegó a los confines, a no sentarse a la mesa, al silencio impuesto en 
base a la violencia y la discriminación. Obviamente esto afectó el desen- 
volvimiento social, influyendo en las relaciones, apareciendo situaciones 
de alcoholismo, drogadicción y violencia al interior de los hogares Ma- 
puche, especialmente en contra de las mujeres y de las personas menores 
y mayores de edad. ¿Cómo entonces se revierte este proceso, que a mi 
modo de ver debe ser enfrentado como pueblo, para generar las condi- 
ciones sociopolíticas que, en la época actual, sustenten un mayor prota- 


- gonismo y participación de todas las personas, en especial de mujeres, 


3. Este trabajo se nutre del trabajo colectivo, en el marco de la creación de un audiovisual 
sobre la menstruación desde una perspectiva Mapuche. El grupo está integrado por Claura 
Anchio Boroa, Damaris Molina Zagal, María Loreto Moreno Reiman y Margarita Calfio 
Montalva. 
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niñas, niños, múltiples géneros, personas ancianas? 

Es necesario destacar la resistencia de las mujeres; 
pilar invisible” en el plano del aporte a la economía fa 
nomía, a la preservación de la cultura y a la biodiver 
Me interesa poner en evidencia el cómo a través de l 
nuestra propia cultura, de cuestionar los patrones y 
nos gustarían cambiar, de la deconstrucción y genera 
lectivos, compartiendo conocimientos, podemos ap 
tudiosa Linda Tuhiwai Smith, desde la experiencia 
Nueva Zelandia, concibe como un proceso de desc 
perspectiva de los pueblos originarios. 

Pienso que a pesar de la enajenación que se ha vivido, de la esquizo- 
frenia que a ratos aparece, de la enorme intervención política, social, cul- 
tural y económica que se ha sufrido y que aún se vive, se ha podido re- 
plicar y traspasar parte importante de la memoria, historia propia. Esta 
memoria, al ser oral, se multiplica y los diversos territorios van nutrien- 
do nuevos saberes. Pero debemos registrar este saber y difundirlo. El co- 
nocimiento no puede quedar guardado, debe ser promovido y que sirva 
para el reformateo, desde la identidad propia. Y de esa forma se está cons- 
truyendo o mejor dicho reconstruyendo un tejido colectivo, un futuro. 


hemos sido “un 
miliar, a la auto- 
sidad (Matus 51). 
a investigación de 
las realidades que 
ción de saberes co- 
ortar a lo que la es- 
del pueblo máorí en 
olonización desde la 


“Era como que me hubiera llegado una maldición” 


Para mí fue una cosa extraña, traumática; una cosa que yo no entendía en 
ese momento, Hasta le pregunté a mi mamá y se enojó y yo creo que quedé 
siempre con la duda. La profesora algo explicó, así como no nos preparó 
para explicar qué era. Creo que me sentí bastante mal, quería desaparecer 
del mundo de la tierra, hasta incluso me empecé a cuestionar a esa edad 
por qué había nacido yo, me sentía como culpable, eso fue un trauma bas- 
tante grande para mí, y no se podía hablar con nadie. (Teresa) 


Este denominado trauma se sigue reproduciendo, porque la mens- 
truación quedó en el silencio, en lo oculto, en un estado de enfermedad. 
Fue rota la cadena del traspaso de los conocimientos vinculados a un 
Proceso natural de toda mujer. Se omitieron saberes porque en la vida de 
estas personas se inscribió en su espíritu otra forma de asumir la vida; 
se impuso una visión androcéntrica que castigaba a las mujeres por el 
Pecado de Eva. Aparece la culpa, como expresa una de las entrevistadas: 


4. Ver SMITH (1999). 
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Llevaba siempre como una culpa, que yO había nacido sucia, pecadora más 
encima, En ese tiempo te empiezan a hacer la primera comunión y los 
curas te enseñan el cuento de que el pecado es el diablo, Satanás, y no sé 
cuantas cosas más, que no sabe una niña de 10 años. Entonces cuando me 
tocó confesarme con el cura, le dije que yo iba a tener la menstruación y 
que eso era pecado; eso le dije al cura porque para mi era lo más impuro 
que había, entonces vivía con ese trauma, parte de mi niñez bien fuerte. 


(Teresa) 


Se realiza así el ocultamiento conciente de un momento asumido 
como complejo, porque no hay preparación previa. Existe un miedo, in- 
certidumbre, hay un sentimiento de que algo está cambiando y ese cam- 
bio se relaciona con las mujeres y sus cuerpos. Y, además, puede existir 
en este testimonio un sentimiento negativo respecto a la condición de 
mujer, de los sufrimientos, el aguantar los golpes, a obedecer calladas, a 
recibir menosprecio y humillación, de hombres acomplejados y ahoga- 
dos en alcohol. Los traumas continúan. Esta experiencia se explicita en 
las siguientes palabras: 


Yo lo oculté, no le conté a nadie, ni a mi mama ni a nadie. Pasó harto 
tiempo, no sé, unos tres años, y un día mi mamá me descubrió y en eso de 
descubrirme, yo creo que fue el máximo castigo; ahí sí que fue el máximo 
castigo, mi mamá se puso a llorar, me dijo que ya no era la misma, que no 
era una mujer pura, ahora si que no era pura, una cosa bien extraña, pero 
era como que me hubiera llegado una maldición, no se qué cosa. Mi madre 
lloró, hizo unas maldiciones, todo un cuento, pero así fuerte, yo tenía 13 
años. (María) 


La madre se constituye en un espejo de futuro, como establece 
Montecino; y ese reflejo no nos gusta, queremos modificar la servidum- 
bre, el miedo y la violencia. “Opresión que transmite la madre y que la 
hija reproduce. Desde que nace la madre-espejo emite las conductas, los 
actos que cada mujer copiará; abuela, madre, hija, nieta” (Montecino 46). 


Los cuerpos se van moldeando por la servidumbre impuesta, debemos 
estar conciente de ello. Esto porque el cuerpo, los gestos, las actitudes, 
los comportamientos individuales son experiencias sociales, como señaló 
Marcel Mauss en 1936. Nuestros cuerpos “... son producto de una dialéc- 
tica entre la naturaleza y la cultura (...) a través de nuestros cuerpos llega- 
mos a ser vistos en él (mundo) (...) lejos de ser meramente un instrumentos 
u objeto en el mundo, nuestros cuerpos son los que nos dan nuestra ex- 
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presión en el mismo, la forma visible de nuestras intenciones” (Araya 81). 
El cuerpo se constituye entonces en una coordenada privilegiada 
para estudiar la encrucijada del “yo” y la sociedad (Araya 82). De esta 
forma, adentrarnos al mundo de los cuerpos nos permitirá conocer de 
sentidos, de ambientes y de sus transformaciones. Pero la noción de 
cuerpo es más compleja cuando se la relaciona con las representaciones, 
creencias, conciencias, inconciencias que son tanto enajenadas como im- 
puestas por la sociedad dominante. 

En efecto, la socialización en estos períodos muchas veces ya no 
corresponde a las mujeres mayores de la comunidad. Los traspasos son 
ahora desde lo impuesto, de lo foráneo. La patrona y su entorno, en el 
caso de muchas mujeres Mapuche migrantes, constituyeron instancias de 


formación, traspasos de comportamientos que las alejaron de la sabidu- 


ría femenina Mapuche ancestral. Así, Rosa, otra entrevistada, comenta: 


Nadie me enseñó a mí, solita no más... y fue un momento de miedo, por- 
que pasa eso, a uno le da miedo. Ahora no hay eso. Antes daba vergilenza 
decirle eso a su mamá también, yo nunca dije, mi mami tampoco nunca me 
enseñó na”. (...) Yo la voy a cuidar me dijo y ella me cuidó poh, jovencita, 
asistente social, la nuera de mi patrona, esa me enseñó. Me enseñó a leer 
todo también. (Rosa) 


Una sociedad empobrecida que se vio obligada a expulsar perso- 
nas para hacer más viable la vida en el campo. Cambia abruptamente 
las condiciones socio-políticas Mapuche y el traspaso de saberes propios 
fue absorbido mayoritariamente por instituciones que se encargaron de 
la educación de las nuevas generaciones. Comenzaron los silencios, las 
nuevas enseñanzas basadas en el objetivo de extirpar el “alma Mapuche”, 
instalar las culpas y los estigmas, los trabajos de mano de obra no califi- 
cada que carcome las columnas, las piernas y los dientes, que nos agacha 
y nos hace silenciosas, la derrota pesa. 


Los internados 


Hoy día puedo decir que quizás me afectó el hecho de haberme trasladado 
del campo a la ciudad, en donde estas en un ambiente totalmente extraño, 
algo produjo eso. Hasta el momento no tenia dolor de cabeza, nada. Des- 
pués yo me trasladé a un colegio agrícola, ahí teníamos que hacer trabajos 
de huerto, de lechería, siempre con la bota plástica, y mis pies de repente 
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no los sentía, yo me acostaba con los pies helados y despertaba con los pies 
helados. (Clodoveth) 


El hecho de tener que abandonar el hogar producto de la asistencia 
a los internados fue traumático para niños y niñas Mapuche, porque los 
métodos fueron violentos y discriminadores. Ésta experiencia ha dejado 
una huella profunda en las almas de las personas y por supuesto en las 
actuales generaciones. 

En los internados, niñas y niños fueron despojados de su identidad 
de forma traumática. El objetivo era que el pueblo desapareciera com- 
pletamente. Esas heridas todavía marcan nuestras vidas y es necesario 
generar instancias de sanación pertinentes y colectivas. Algunos estu- 
diosos señalan que el trauma histórico se puede entender “como una he- 
rida emocional y psicológica colectiva que es llevada sobre la vida de un 
individuo y sobre varias generaciones. Es considerada como resultado de 
una historia de genocidio, con efectos de orden psicológico, comporta- 
mental y médico” (Mitchell 3). 

Las misiones evangelizadoras, Capuchina y Anglicana, buscaban 
sacar de la “barbarie” al Mapuche, imponiendo una religión que apri- 
sionaba, que moldeaba bajo cánones bastante estrictos y conservadores a 
hombres y en especial a las mujeres. Las mujeres eran visualizadas como 
libertinas y, en mayor medida, responsables de la formación de hijas o 
hijos. Otro espacio femenino mapuche fue bruscamente intervenido y la 
formación de la gran mayoría de las nuevas generaciones quedó en ma- 
nos de instituciones religiosas. 

Se intervinieron, entonces de manera muy consciente y disciplina- 
da sus cuerpos, tapándolos con vergúenza, ahogándolos de moralidad 
y culpa. A la infancia se le proveía de vestidos, alimentación y férreo 
control que apuntaba a la “transformación productiva” de sus cuerpos: 
cocer, bordar, lavar, leer los evangelios, escribir los himnos, cantar. Es- 
tos oficios de servidumbre marcan el futuro laboral para los Mapuche, 
educados para ser la mano de obra barata. Se trata de una situación que 
se mantiene hasta el día de hoy. 


Ignacio Domeyko, en su libro Mis viajes expresa: 


Lentamente se habitúan a las leyes y a la autoridad del gobierno, poco a 
poco cambian su indumentaria, los hombres empiezan a vestir pantalones 
y sombreros, las mujeres visten camisas, y se transforman en chilenos ci- 
vilizados. (..) Se están borrando los rasgos indígenas y se está formando 
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una nación nueva que aporta a la Iglesia millones de nuevos adeptos. Los 
anglosajones no conocen ese arte de los misioneros y de los colonos cató- 
licos”. (Domeyko 720) 


La educación en este tipo de escuelas misionales era definida como 
“literaria, agrícola e industrial”. Cada escuela tenía cierta autonomía 
para el desarrollo de su enseñanza y sus relaciones con el medio social, 
Por ejemplo, la malla curricular de Quepe definía dos niveles: un curso 
primario y otro secundario. El primero se componía de las asignaturas 
de Lectura, Caligrafía, Dictado, Aritmética y Estudios Bíblicos; el se- 
gundo, abarcando los contenidos del curso primario, agregaba Historia 
de Chile, Geografía, Gramática. Industrias: Carpintería, Agricultura, 
Apicultura, Herrería, Zapatería, Horticultura y varias otras (Menard y 
Pavez “Nombres” 22). 

Con los años y el aumento de la asistencia femenina a la escuela, se 
implementarán los internados para niñas. La educación de niñas reves- 
tía bastante importancia para los proyectos misionales cristianos. Así se 
confirma en el albúm fotográfico de la Misión de Quepe o Kepe editado 
por Menard y Pavéz y publicado en octubre de 2007. En estos registros, 
se da cuenta de cómo se espera ansiosamente el aumento de la matrícula 
femenina en dichos centros misionales. En uno de ellos, por ejemplo, 
Abelina Paillalef es destacada como “nuestra primera niña”. 

Las mujeres Mapuche pasaron de tener un cierto poder antes de la 
radicación a un papel subordinado, de discriminación externa, y tam- 
bién interna. En este nuevo escenario la mujer como medio de intercam- 
bio perdió valor social y su papel reproductivo ya no es apreciado como 
en tiempos de libertad. Esto es lo que se destaca en el siguiente recuento 
histórico de la vida de las mujeres Mapuche: 


La reducción en comunidades cercenó el espacio propio de las mujeres, 
lo empobreció al extremo, y desvalorizó sus principales funciones. Con 
la reducción se acabaron los intercambios políticos de mujeres para cons- 
tituir alianzas (...) La mujer, como artículo de intercambio, perdió valor 
social. Lo mismo ocurrió con su papel reproductivo. La gran abundancia 
de población no es un factor de riqueza, sino más bien de pobreza. (Ben- 
goa 101-102) 


Las mujeres vieron arrinconadas sus acciones y bastante pocas ob- 
tuvieron la propiedad de estas tierras, pero se acomodaron con mucho 


HA 
5. Ver MENARD y Pavez Mapuche y anglicanos. 
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sacrificio y tesón a la nueva realidad, al empobrecimiento y subyugación 
de su sociedad que antes era rica. Por ejemplo, las joyas de plata, que 
antes vestían cotidianamente las mujeres, fueron robadas por el ejército 
chileno y las pocas que quedaron fueron luego vendidas o puestas en la 
caja de crédito prendario, por sus maridos. Ya no tenían propiedad sobre 
sus pertenencias. 

En poco tiempo y producto de la imposición educacional, los cono- 
cimientos propios se fueron debilitando, hasta casi desaparecer. Hacia 
1956, en su visita al territorio Mapuche, la monja benedictina M. Inez 
Hilger afirma que “los araucanos no tiene ritos de pubertad, ya sea ni 
para las niñas ni para los varones, es más es un estado que pasa rápida- 
mente por la vida del Mapuche ni siquiera se toma conciencia de ello” 
(180). O como dice una de nuestras entrevistadas: 


Yo digo, con todo lo que hemos pasado, se nos quitó la etapa de juventud 
al pueblo Mapuche, se borró esta etapa en la vida, quizás hasta la niñez se 
perdió, eso sucedió. Nos quitaron los colores, la libertad. (Teresa) 


Se evoca aquí una vida más libre, en la cual la virginidad no era 
relevante, donde las mujeres antes de casarse podían relacionarse sexual- 
mente con hombres de su preferencia. En su “excursión” a las comuni- 
dades ranqueles a finales del siglo x1x, el militar argentino Lucio Man- 
silla (1831-1913) daba cuenta de una experiencia similar a la evocada por 
Teresa, mi entrevistada Mapuche. En ese entonces, y desde un punto de 
vista criollo, así escribe Mansilla de la mujer ranquel: “Esta se entrega al 
hombre de su predilección (....) Ni el padre, ni la madre, ni los hermanos 
le dicen una palabra. No es asunto de ellos. (....) Ella es dueña de su vo- 
luntad y de su cuerpo, puede hacer de él lo que quiera”. Luego, asevera: 
“Como se ve, la mujer soltera es libre como los pájaros para los placeres 
del amor entre los indios” (Mansilla 198). 

Al establecerse la dominación cultural criollo-cristiana en nuestros 
territorios, las experiencias nativas de la sexualidad fueron de distintos 
modos acallada, porque, en dicha cultura hegemónica, se cree que la vida 
sexual “involucra las pasiones más exacerbadas y descarnadas, implica 
odio, violencia y agresión, emociones intensas expresadas en la “llama 


doble” del amor y el erotismo y en pulsiones vitales y mortíferas” (Fa- 
gett 414). 
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En el país Mapuche 


En el período pre-reduccional se aprecia una sociedad Mapuche hetero- 
génea y viva a través de los linajes movilizados y cohesionados por las 
mujeres, quienes eran además parte fundamental de los recursos familia- 
res. Se aprecian diferentes status en las mujeres dependiendo de su dote 
y estado matrimonial. 

El historiador José Bengoa ha señalado que las mujeres eran objetos 
de intercambio sumamente valorados, pues constituían alianzas políti- 
cas.* También las mujeres eran el factor material y cultural reproductor 
de la sociedad. La mujer que paría era altamente apreciada y colmada de 
afectos. Luego las mujeres también representaban la mano de obra agrí- 
cola, artesanía y arte. Las mujeres constituían fuertes agrupaciones do- 
mésticas; poseían su propia economía y dominaban el entorno del hogar. 
Los hombres, por su parte, con la ganadería, pasaban largos períodos 
fuera del hogar. De esta forma, las mujeres debían tomar decisiones y 
organizar el trabajo. 

La autora Bertha Koessler, en su serie de tres volúmenes Cuenta el 
pueblo Mapuche, menciona a la Reina Azul, esposa y madre del Chao; 
de las domo che que fundaron un reino en el que sólo ellas gobernaban.” 
Era una sociedad diversa e influenciada por incas y europeos que tenía 
confesoras, las nampukañma. La nampukañma era la esposa de un na- 
púlkafe, jinetes viajeros que hace poco más de un siglo enérgicos transi- 
taban caminos inscritos, en lo que correspondía al otrora país Mapuche. 
En este contexto, las mujeres eran instadas por su sociedad a relacionarse 
con otros hombres, porque los maridos se demoraban cinco o seis años al 
menos en su travesía de valor. 

Las ceremonias permitían el traspaso de conocimientos a las muje- 
res más jóvenes. Socialmente, se puede decir que estaban subordinadas, 
eran parte de los recursos económicos de la comunidad o linaje y por ello 
eran transadas por cabezas de animales. No obstante ello, esta subordi- 
nación social no implicaba desvalorización, ni falta de espacio propio. 


6. Ver BeNGOA. 
7. Ver KoessLER. 
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Ceremonias comunitarias 


Los matrimonios podían celebrarse con bailes aunque el festejo no era 
tan importante como la ceremonia de la “Casa bonita”, fiesta que celebra- 
ba con bailes y festines la entrada de la joven en la pubertad. Este evento 
reunía a toda la comunidad y duraba varios días, pues la menstruación 
de la muchacha era signo de fecundidad y de futuro aumento poblacional 
(...) Además de la posibilidad de procrear, la mujer era muy valiosa para 
el desarrollo económico de la comunidad (Fernández Garay 37) 

En su libro dedicado a las mujeres en Chile entre el siglo xv1 e ini- 
cios del x1x, y que se basa en una “investigación histórica” iniciada en los 
años cincuenta, la religiosa mercedaria Sor Imelda Cano Roldán dedica 
varias páginas a las descripciones que historiadores, viajeros y cronistas 
habían previamente hecho sobre éstas. Así, para referirse a las vidas de 
las mujeres Mapuche y, en particular, con respecto a su pubertad, la au- 
tora cita el libro La medicina en Chile del médico chileno Pedro Lautaro 
Ferrer. He aquí un párrafo de Ferrer citado en el libro de la autora: 


Cuando la india llega a la pubertad se le hacen fiestas especiales y se le co- 
munica la noticia a toda la reducción y se verifican ceremonias como ésta: 
en cuanto la joven se siente enferma, avisa a su madre, ésta prontamente 
prepara un serrallo (lecho cómodo) en una esquina del toldo, y la coloca 
allí con la orden de que no levante la vista a ningún hombre. A la mañana 
siguiente la sacan de la mano dos mujeres y la llevan al campo para que co- 
rra velozmente un largo trecho, hasta que quede bien cansada, para llevar- 
la nuevamente al serrallo. Al ponerse el sol repiten la misma carrera. Al día 
siguiente, muy de alba, la hacen hacer tres atados de leña que debe ir a de- 
jar al camino más inmediato, en tres puntos diferentes. (Cano Roldán 38) 


Luego, Ferrer concluye su retrato del evento en los siguientes tér- 
minos: 


Termina la ceremonia con la celebración del estado útil de la india, que 


dura hasta que se acabe la carne y la chicha que se habían procurado los 
padres de la festejada. (Cano Roldán 38) 


Como se observa, esta descripción del médico Ferrer ocupa un léxi- 
co sesgadamente despectivo hacia la mujer Mapuche (“la india”), pero 
aún así tiene el valor de testificar la manera en que los cambios vitales de 
la mujer se significaban en la vida Mapuche tradicional. En un estudio 
monográfico inédito, Bustos y otros autores relatan los pormenores de 
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la llegada de la primera menstruación, ulchatun o ulcha domo. La llegada 


de la primera menstruación constituía un día de júbilo para la comuni- 
dad de donde pertenecía la niña: 


El carácter de mujer capaz de generar vida y poder de la niña púber debía 
ser un gran acontecimiento. El primer paso ceremonial consistía en un 
baño de flores. Constituye el último baño hecho por la madre quien tam- 
bién la viste por última vez. Le coloca un traje nuevo, un ajuar de mujer, es 
decir, en ropaje según su nueva condición de reina de la naturaleza... Lue- 
go se la sobreviste con el impresionante ajuar de joyas de plata, conjunto 
que expresa su nueva dignidad. (Bustos et. al. 7) 


La plata, según el estudioso Pedro Mege, se asocia al reflejo opa- 
co de la luna y la fertilidad. Al respeto, cito: “La plata que portan las 
mujeres, capturan esa luz y la transforma en fuerza reproductiva. Los 
ciclos lunares y los de la fertilidad femenina están tan íntimamente liga- 
dos (Mege 51). 

En una narración hecha por la ranquel Juana Cabral de Carripilón, 
grabada por Fernández de Garay y resumido en el artículo suyo que 
citamos, se describe la ceremonia del ulchatun o fiesta de pasaje de la 
Joven cuando esta presenta su primera menstruación. Dicha celebración, 
similar a la de la “Casa bonita”, rukamalen o huenteruka, da cuenta de 
la importancia que para el pueblo ranquel al igual que para los tehuelche, 
tenía el tema de la fecundidad y de la procreación.? 


Plantas de poder 


Dado el conocimiento que tenían las mujeres Mapuche del entorno, ha- 
bía utilización de ciertas hierbas que constituían plantas de poder que 
otorgaban sanación y alivio, a través de una preparación cuidadosa: 


Te daban ñochi lawen que le llaman o remedio indicado a base de triwe 
principalmente, una planta medicinal muy utilizada Para los dolores de 
ovarios posteriores y luego después del baño, el trarriputran para que no 
tengas problemas de cólicos, hinchazones, trastornos pre menstruales; 
por eso es tan importante cuidar la primera regla, porque educa tu orga- 
nismo, tu cuerpo. (Clodoveth). 


La monja Inez Hilger establece que si la madre se da cuenta que esto 
o 


8. FERNÁNDEZ GARary, 41-2. 
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le sucede a su hija todos lo meses, le da un té de culantrillo, o chuciri y 
parra silvestre; si una niña es lo suficientemente payo Ne todavía no ha 
tenido su menstruación, entonces la madre le dará un té de kudú amun 
(no identificado)? La utilización de ciertos instrumentos que provoca- 
ban alivio a este momento permanece en la memoria de una de nuestras 


entrevistadas: 


El gvrehue donde las mamás tejen, la madera, bien encorvada, con ese le 
soban el vientre, para que tenga firmeza para que después cuando tenga 


bebé, no quede así como hinchado y después el trariwe es para el kufi que 
es como apretar el vientre, cuidar el vientre, como se está desarrollando. 


(Clodoveth) 


Según la antropóloga Ana María Oyarce, durante la regla se pien- 
sa que la mujer está en un estado “cálido” —no debe tomar frío. Varios 
casos de enfermedades de las más variadas sintomatologías fueron atri- 
buidas a hechos como andar descalzas en el pasto húmedo y helado, el 
lavarse los genitales o la cabeza con agua fría y el consumir alimentos 
fríos o considerados de esta condición. Las enfermedades más comunes 
a estas causas son principalmente: epilepsia, ataques la locura y las en- 
fermedades que los Mapuche denominan púra mollfiñ o “sangre subida”. 
En este testimonio es patente: 


No se puede lavar la cabeza la mujer en esos días porque se corta eso, a 
muchas niñas pasó (...) estando así. Duele la cabeza, puede darle derrame 
cerebral. No ve que cuando tiene su guagua, también lo cuidan entre Ma- 


puche sí, pero los huinca no. (Rosa) 


En su estudio sobre los conocimientos y prácticas de los Mapu- 
che acerca de sus ciclos vitales, Ana María Oyarce plantea que “cuan- 
do una adolescente tiene la primera regla, su madre le explica cómo 
debe cuidarse de no quedar embarazada y de situaciones considera- 
das nocivas para su salud”. Con respecto a esto último, la menstrua- 
ción se considera “como algo muy delicado, debiéndose tomar dos 
precauciones: no dejar rastros de sangre que puedan ser utilizados por 
algún kalku o brujo contra ella” y no exponerse al frío (Oyarce 8). 


9, Ver HILGER. 
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Kum, vida y muerte 


Existen seres sobrenaturales que se cubren con makún —mantas— rojas. 
Witranalhue también elige a veces, el um, rojo oscuro: sangre humana 
muerta, espesa, semi coagulada, kum. Es éste un rojo de la oscuridad, 
como los colores en el contexto de la noche; colores que estarían simbó- 
licamente dominados por wekufú, transformándose en símbolos de la 
“destrucción sobrenatural” (Mege 44). En la cultura Mapuche, el sim- 
bolismo asociado al color rojo “está referido básicamente a la sangre de 
diferentes tipos” y, en el plano textil, se vincula a sangre que fluye. 

La sangre de la menstruación es poderosa, “y lo es aún más la de la 
menarquia, con la cual la machi pinta su kultrún. Dentro de la esfera de 
lo femenino, es la materia germinadora de la vida, es la sustancia de la 
gestación e impregna toda matriz de vida humana” (Mege 143). Es una 
sangre que lleva el poder en sus coágulos, en los cólicos y en los grumos, 
venas rellenas. Sangre de poder que puede hacer bien o mal. Sobre esto, 
el historiador chileno Guevara nos dice: 


Había dos clases de sangre demasiado peligrosa para el hombre, el flujo 
menstrual y la evacuación uterina que seguía al nacimiento. Eran sangres 
malas, al contrario, la del hombre se consideraba buena, como símbolo de 
la fuerza, de la vida, i la que se ofrecía en los sacrificios, como el alma del 
animal. (Olea Rosenbluth 42)" 


Por su parte, el estudioso Pedro Mege indica: 


El mundo masculino está impregnado de otro tipo de sangre que fluye; 
la sangre que mana de una herida producto de la agresión. Es una sangre 
pura y vivificante para los hombres, que se toma del corazón aun palpi- 
tante de hombres y animales. El rojo en las vestiduras masculinas es, por 
lo general, sangre de violencia, que es reflejo directo del poder que da el 
dominar los cuerpos de los semejantes y extraños. (44). 


La poderosa sangre femenina debía ser controlada y se crearon vi- 
siones que atemorizaban e inmovilizaban: 


Mientras dure el período menstrual hay prohibición estricta (tabú) de que 
1 ni menos subirse a él. Debido a que su san- 


éril, temporal o definitivamente. Á tanto 
bración que hasta puede hacerlo secar en 


la mujer toque un árbol fruta 
gre “es muy fuerte” y lo torna est 
puede llegar la influencia de su vi 


OA (]  Ká<á<— o — 


10. Citado por Olea ROSENBLUTH (2010). 
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poco tiempo, marchitarlo o bien atrasar su desarrollo. (Mora 44) 


Estaba prohibido tener sexo en estos días porque se pensaba que el 
hombre se debilitaría: 


Antiguamente se prescribía no tener relaciones sexuales durante los días 
de kiiyentun de la mujer, porque se trataría de una weda molfiñ, una “san- 
gre mala” que la mujer dejaría impregnada en su compañero, ocasionán- 
dole a éste una predisposición a las desgracias y exponiéndose ella misma 
a sucesos nefastos. (Mora 44) 


Guevara, por su parte, cuenta: 


Era considerado un período de aprendizajes respecto a la sexualidad. Ins- 
tancias colectivas de conocimiento. Enseñábase a la joven diversos secre- 
tos de su sexo en estos días de interdicción, entre otros, que no debía mos- 
trar jamás a un hombre ninguna huella del flujo menstrual. (Guevara 285) 


Reflexiones finales 


Yo creo que en los sectores rurales sí se mantiene ese tabú; en las mamás 
como que no hay esa confianza necesaria con sus hijas y no solamente 
con sus hijas. Tiene que ser... los niños también deben saber lo que le está 
pasando a la hermana. A mi me ha tocado evidenciar hartas situaciones en 
el colegio y las chicas se asustan demasiado; andan con miedo, están llo- 


rando, tú tratas de tranquilizarlas, que es un proceso natural del cuerpo. 
(Antonia) 


Las referencias que se tienen respecto a la menstruación en la cultura 
Mapuche dan cuenta de que era un proceso conocido, que tenía cuidados 
especiales sin ser considerada una enfermedad. Involucraba transferen- 
cia de información y conocimientos por parte de las mujeres mayores a 
las niñas; incluso se sabe de ciertas ceremonias y regalos para la festejada, 
por parte de las familias de la comunidad. 

Un concepto clave es el de pekúyen, que básicamente significa “te 
mira la luna” o “te está mirando”, o kuyentun, que significa hacerse luna. 
Pekiúyen es el acto de entrar al ciclo vital reproductivo y sexual de la 
mujer. 

La luna define muchos aspectos de nuestra vida, se relaciona con las 
mareas, con la siembra y las cosechas, con decisiones relevantes a consi- 
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derar en el momento. Afecta nuestras vidas, las beneficia en muchos sen- 
tidos. 

Como expresa un sabio conocedor Mapuche ya fallecido: “Para los 
Mapuches, la luna, kúyen, con sus efectos, favorece el crecimiento de las 
plantas y a las mujeres en su menstruación y vida sexual. Por esta razón 


se la tiene como un ser extraordinariamente benefactor” (Curaqueo 23). 
Una de nuestras entrevistadas mencionó lo siguiente: 


A mí siempre me hablaron de ello (mi abuela), que a una cierta edad, una, 
teníamos que empezar a fijarnos de la luna y todo ese proceso se llamaba 
pekúyen, que no miráramos tanto la luna, pero no era como tabú si no 
kurre an kullen, le dicen a uno. (Clodoveth) 


Otro concepto es la sangre, que marca la profunda conexión al mo- 
mento de la menstruación con la noción de ofrendar al universo la suya 
propia. La relación con la sangre en la sociedad Mapuche poseía una sig- 
nificación de alcance mayor, era contenedora del bien y del mal, la vida 
y la muerte: tenía un poder. Según el antropólogo Pedro Mege, el rojo 
en las vestiduras masculinas Mapuche, por lo general, se asocia con san- 
gre de violencia, que es reflejo directo del poder que da el dominar los 
cuerpos de los semejantes; se relaciona con dos dominios diferentes: lo 
femenino y lo masculino, signos cruciales dentro de la visión Mapuche 
en tanto constituyen la fuerza que anima la sexualidad, las señales de la 
guerra y la gestación, la vida y la muerte (Mege 44). 

La relevancia de volver a re-encontrarse con la luna, como un refe- 
rente que nos influye, especialmente a las mujeres y nuestras sexualida- 
des. Volvamos al pekúyen, kúyetun y proyectemos nuestra mayor ener- 
gía al futuro, a dejar lo mejor de nuestras vidas. A reconectarnos con 
nuestros cuerpos y superar los traumas. La descolonización comienza 
primero por nosotras mismas y nuestras relaciones. La base de los movi- 
mientos sociales es oír (nos), las voces de toda la comunidad deben estar 
presentes. 

La sabiduría del pueblo Mapuche en estas materias nos enaltece. Son 
saberes que comienzan a ser considerados, conocimientos que fueron 
censurados, que fueron ocultados, por la imposición de creencias forá- 
neas que tiene otras valorizaciones y pensamientos respecto a la vida. Me 
permito soñar: 


ps ] ; A 
Me contaron las tías viejas que pekúyen le pasa a las mujeres pen : 
noche que había luna llena—quizás cuándo sería eso—, una niña 
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mear pa” fuera de la ruka, ella se dio cuenta de la Er la Ae La 
luna también la miró, produciéndose una conexión pro! E a E selló un 
pacto benefactor y de poder para las mujeres en su vida sexua! y en su 


menstruación, por eso la sangre está presente. De ahí dicen que viene. 
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para permanecer en el tiempo 


Maribel Mora Curriao 


Poesía Mapuche del siglo xx: Escribir desde 
los márgenes del Campo Literario 


MariBeL Mora CurrIAO 


E 1989 el joven poeta Mapuche, Leonel Lienlaf, publicaba en Santia- 

go de Chile su primer libro de poesía y lo hacía en versión bilingúe, 
mapudungun/español, poniendo de relieve su filiación étnica. Su libro, 
Se ha despertado el ave de mi corazón, le otorgó al año siguiente (1990) 
el privilegio de ser el primer poeta Mapuche en recibir un importante 
premio nacional de poesía: el Municipal de Santiago. A este galardón, le 
habían antecedido dos hechos significativos: el prólogo del libro lo había 
escrito el reconocido poeta Raúl Zurita, y había sido comentado por el 
entonces crítico oficial de la literatura chilena, Ignacio Valente. Se ha 
despertado el ave de mi corazón sentaba así un precedente para la poesía 
Mapuche, respecto de lo que vendría en los años posteriores. 

Desde entonces se han sucedido publicaciones individuales, anto- 
logías editadas en Chile y el extranjero y diversos estudios sobre esta 
producción poética. Sin embargo, este no es un fenómeno reciente como 
parece a primera vista. Algunos investigadores y poetas Mapuche como 
Elicura Chihuailaf (1992), Jaqueline Caniguán (1997), Clorinda Cumi- 
nao, Ariel Antillanca y César Loncón (2000), dan cuenta de ciertas pro- 
ducciones poéticas durante las primeras décadas del siglo xx que per- 
miten hablar de los primeros intentos de configuración de una “poesía 
Mapuche” que pretende dialogar con las producciones poéticas canoni- 
zadas. Los escritos de Calvún, Manuel Manquilef y Necul se relevaron 
de algún modo en el ámbito antropológico y lingilístico y los de Guiller- 
mo Igayman, Benito Orellana Anguilef, Antonio Painemal y Anselmo 
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Quilaqueo, en el ámbito de las organizaciones Mapuche. 

Estas producciones poéticas, en general no lograron trascender sus 
espacios restringidos de producción, permaneciendo en registros que ac- 
tualmente investigo como parte de mi tesis doctoral. Los datos, nombres 
y antecedentes generales que aquí se entregan, forman parte de ese estu- 
dio que se propone desde una perspectiva crítica respecto de las litera- 
turas nacionales que se relacionan en un espacio y tiempo determinados 
por procesos históricos de dominación que tensionan el desarrollo de la 
literatura del pueblo dominado, complejizando su realización. Por otra 
parte, se debe tener en cuenta que la imposición de las fronteras naciona- 
les por parte de los Estados Latinoamericanos, desde el siglo x1x, ponen 
en tensión antiguas fronteras que complejizan todos los ámbitos de desa- 
rrollo social y cultural de las naciones originarias divididas por la nueva 
geopolítica. En consecuencia, la literatura de los pueblos originarios, en 
mayor o menor medida, en diversos momentos se enuncia desde esa con- 
ciencia de nación distinta que se relaciona con otra nación —chilena o ar- 
gentina, en este caso— de la que forma parte, pero de la que se reconoce 
diferente, haciendo manifiesta dicha diferencia en la producción poética 
a través de diversas estrategias estético—literarias. Por las particularida- 
des que este fenómeno adquiere en Chile y en Argentina durante el siglo 
xx —a saber, la inclusión de la poesía Mapuche en el campo literario de la 
literatura chilena a fines de ese siglo y la presencia aún escasa de la poesía 
Mapuche en Argentina— esta investigación se centra fundamentalmente 
en la producción poética Mapuche de Chile y en términos complementa- 
rios en las producciones poéticas Mapuche de Argentina. La visibiliza- 
ción de la poesía Mapuche a fines del siglo xx, marcada por la publicación 
del libro de Lienlaf, llevó gradualmente a su inclusión en el campo litera- 
rio durante la década del noventa y se ha transformado en tema insosla- 
yable en la primera década del xx1. Estos antecedentes generales obligan 
a preguntarse por los procesos en torno a los cuales se ha llevado a cabo 
este fenómeno y los factores que han determinado de alguna manera su 
exclusión/inclusión en el campo literario. Desde este cuestionamiento 
surge la investigación que da pie a este artículo y cuyo desarrollo, aún en 
etapa inicial, cuenta con más interrogantes que respuestas. 

Los estudios realizados hasta este momento hablan de “poesía Ma- 
puche” para designar un conjunto de textos poéticos escritos por autores 
Mapuche que reivindican su origen, cuya temática apela de alguna ma- 
nera a sus realidades sociales, culturales, políticas e históricas. En ese 
conjunto, se abarca a una diversidad de productos de distinta factura y 
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O este rótulo, a través de diversos medios 
trónicos, entr 


. En muchos casos, resulta una escritura 


rayando en el panfleto político. Pero esta poe- 
sía, también evidencia lecturas, temáticas y experiencias provenientes de 


distintas fuentes literarias, sociales, culturales e históricas y se enuncia 
desde perspectivas diversas (género, sexualidad, territorialidad, litera- 


tura misma, etc.), complejizando la categorización. Teniendo en cuenta 
esta dificultad, que no se resuelve aquí, 


los distintos momentos de producción 
con el campo literario. 

La obra literaria, como toda obra de arte, 
el sistema de las relaciones sociales en las e 


se describirá en líneas generales 
poética Mapuche y su relación 


se encuentra afectada “por 


uales se realiza la creación 
como acto de comunicación/ o, con más precisión, por la posición del 


creador en la estructura del campo intelectual (la cual, a su vez, es fun- 
ción, al menos en parte, de la obra pasada y de la acogida que ha tenido)” 
(Bourdieu 9). Esto adquiere especial relevancia si situamos a la poesía 
Mapuche en relación al campo literario en que se inserta desde fines de 
los ochenta en Chile y en el espacio social que los Mapuche mismos ocu- 
pan dentro de la sociedad dominante. Desde esta perspectiva se puede 
señalar que la poesía Mapuche, al producirse por agentes que forman 
parte de una nación originaria que pierde su autonomía política a fines 
del siglo x1x y cuyo territorio y ciudadanía los divide en dos —Mapuche 
chilenos y Mapuche argentinos—, surge tanto desde los márgenes de las 
sociedades en que se inserta en su nueva condición de dominado, como 
desde los márgenes del campo literario, donde negocia de diversos mo- 
dos su inclusión. 

En tal condición, los productores se instalan en sociedades que les 
imponen a través de diversos mecanismos, con mayor o menor violencia, 
normas políticas, jurídicas, socio-culturales, lengua, educación y estéti- 
cas, distintas de las propias que determinan en gran medida su forma de 
ser y estar en el nuevo contexto. Del mismo modo, el surgimiento de una 
Poesía Mapuche como tal, se habría visto influido, permeado, limitado 
O Potenciado por una serie de factores sociales, políticos y A 
impidieron/permitieron el ingreso de dichas producciones al campo lite- 
rario en los distintos momentos del siglo xx. Frente a esto cabe pregun- 
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tarse ¿cuáles son estos momentos? ¿Qué nombres y textos son incluidos/ 
excluidos del campo literario durante los distintos momentos? El ob- 
jetivo específico de este trabajo es describir los procesos de inclusión/ 
exclusión, entregando fechas, hitos y nombres relevantes en el desarrollo 
de una poética Mapuche del siglo xx. Con la mirada ventajosa de quien 
mira hacia atrás y busca en los archivos, se traerán a colación hechos y 
publicaciones que muchas veces no tuvieron impacto en su momento, 
pero que de una u otra forma ayudaron a preparar las condiciones para 
el establecimiento de la poesía Mapuche actual. 


Los intentos por develar una producción oculta 


Hasta donde se sabe, Rodolfo Lenz fue el primer estudioso que habló 
de la existencia de una “literatura araucana” (léase Mapuche).' En sus 
estudios, Lenz hace referencia a las producciones artísticas verbales tra- 
dicionales de los Mapuche (%l, Nútram, epew, entre otras), situándolas en 
la categoría de literatura popular.? Lo que intenta Lenz es demostrar que 
los Mapuche no son tan bárbaros como se les presenta en el momento 
posterior a la “Pacificación”, sino que son capaces de producir literatura 
(rasgo privativo de culturas avanzadas), aunque ésta sea rudimentaria. 
Si bien, este estudio sienta un precedente para otros que posteriormente 
se harán sobre literatura Mapuche tradicional, no encuentra homólogos, 
sino hasta fines del siglo xx, para las producciones literarias que se enun- 
ciaron como poesía. 

A principios de los noventa, el artículo del académico chileno Iván 
Carrasco titulado “Etnoliteratura Mapuche y literatura chilena: relacio- 
nes”, en un intento inaugural, explica el desarrollo de la literatura Ma- 
puche a partir de tres fases de producción literaria: “Oralidad Absoluta”, 
“Oralidad Inscrita” y “Escritura Propia”. El resultado es un continuum 
histórico evolucionista determinado por la influencia del contacto con la 


1. La cuestión de la denominación es significativa, en tanto refleja el conflicto de época 
en torno al Mapuche: ¿sujeto construido desde la occidentalidad —araucano— o desde su 
mismidad —Mapuche—? Aunque Lenz señala que Mapuche es como se autodenomina este 
grupo, opta por seguir llamándolos araucanos. Sin embargo, sus dialectos son denominados 
pehuenche, pikunche, williche, moluche, de acuerdo a la zona donde se hablan. Se oscila así, 
entre un reconocimiento a partir de cómo el grupo se ve y se reconoce y cómo se le ha visto y 
reconocido desde la occidentalidad (Mora Curriao 2008). 

2. Entre los discursos Mapuche tradicionales encontramos los úl (cantos de diversos tipos) 


nútram, weupin, koyagtun (discursos de transmisión cultural) y ayekan y konen (discursos 
de entretención), entre Otros. 
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cultura occidental.? Desde este punto de vista, 


tal se iniciaría en la última etapa correspondien 
junto a la “poesía etnocultura]” 


la poesía Mapuche como 
te a la década del sesenta, 


del sur de Chile. Ésta se caracterizaría 
por plasmar superposiciones Interculturales, a través de diversas estra- 


tegias textuales, investigando, denunciando y reconstruyendo espacios 
de violencia, discriminación y genocidio, así como formas de utopía y 
diálogos interétnicos (Carrasco, 1. 1990, 2000). Sin desconocer la impor- 
tancia de este trabajo, que abre las puertas de los estudios literarios a la 
poesía Mapuche y considerando que en artículos posteriores se relativiza 
esta postura, cabe de todos modos realizar algunos alcances al respecto, 
sobre todo por la influencia de estos planteamientos en otros estudios. 
En primer lugar, la visión evolucionista en que se sustenta no da cuenta 
de la simultaneidad de la producción de literatura oral, registros testi- 
moniales y producciones escritas, desde las primeras décadas del siglo 
Xx hasta hoy, por supuesto, con distintos grados de producción en los 
distintos momentos y espacios que se observe. En segundo lugar, la poe- 
sía Mapuche es vista como una producción tardía, parte de la “poesía 
etnocultural”, lo que si bien tiene el mérito de valorarla, no considera las 
complejidades sociohistóricas y culturales particulares en que se enmar- 
ca el proceso de producción propio de esta poesía, que no necesaria o 
exclusivamente corresponde a las vicisitudes de la poesía chilena. Habría 
pues que revisar los alcances de estos planteamientos. 

En la línea de relevar la producción de la poesía Mapuche en el 
siglo xx, Elicura Chihualaf publicó el ensayo “Mongeley mapu ñi púllii 
chew ñi llewmuyiñ”! en la revista Simpson 7 correspondiente a 1992.* 
Allí se entregan fechas, nombres e hitos, y se realiza una muestra poética 

e veintitrés autores, cada uno con un poema, desde fines de siglo x1x 


hasta el año 1992. No obstante, dicho estudio no entrega información 
MA 


3. Según Iván Carrasco, la “Oralidad Absoluta” correspondería al período prehispánico en 
el cual la literatura Mapuche es exclusivamente oral, intracultural y vinculada a la transmi- 
sión cultural; la “Oralidad Inscrita” se habría producido al entrar en contacto con la cultura 
mayoritaria, posibilitando la fijación de los textos orales a través de la escritura con las con- 
secuentes modificaciones de la enunciación para la transcripción. El autor considera aquí la 
aparición de la autobiografía a instancia de investigadores. Por último, la “Escritura Propia 
sería el resultado del proceso de “literarización” iniciado en la fase anterior; genera textos 
nuevos para la cultura Mapuche, como el ensayo etnográfico, el epen (texto narrativo tradi- 
cional) didáctico y el poema escrito. (Carrasco Iván 1990) o a dad 

4. “Está vivo el espíritu de la tierra en que nacimos”. Traducción a pie de página en el mismo 
ensayo. , ] 

5. La Revista Simpson 7 fue creada el primer semestre de 1992, como órgano oficial de la 
Sociedad de Escritores de Chile (secH), impulsada por el escritor Ramón Díaz Eterovic. Se 
publicó regularmente hasta el año 2003. 
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biográfica de los poetas, por lo que sólo un lector especializado podría 
reconocer a qué época corresponde cada escritura, ni pueden encontrar- 
se en él, datos o fuentes exactas de la información entregada.* Pese a ello, 
el valor documental de este ensayo es innegable. Por una parte, evidencia 
que la poesía Mapuche no es un fenómeno exclusivo de las últimas déca- 
das y por otra, trata de construir una visión de conjunto o de campo de 
esta producción, que incluiría tanto los tradicionales sl, como también 
la poesía más reciente. 

En esta misma línea, pero desde un enfoque educativo, Jaqueline 
Caniguán, en su tesis de licenciatura en Educación Poesía Mapuche re- 
gistrada: un Primer Rescate (1997), realiza aproximaciones a esta pro- 
ducción, centrándose en la caracterización de la poesía de un total de 
treinta y cuatro autores del siglo xx, incluyendo %l registrados a fines del 
XIX. Caniguán considera un poema por autor, datos biográficos e instan- 
cias de publicación. Aquí, la revisión histórica es funcional al propósito 
de elaborar un primer rescate de poesía Mapuche susceptible de incorpo- 
rarse a la educación formal chilena. 

Un texto más amplio es Escritos Mapuche 1910-1999 (Antillanca 
y otros 2000), que aunque no centra su interés en la poesía, sino en la 
escritura Mapuche en general (estudios históricos, guiones teatrales, 
poesía, etc.), es un texto riguroso en la entrega de información y fuentes 
bibliográficas, constituyéndose en base significativa para emprender la 
búsqueda de producciones específicas. Se realiza una periodización de 
tres momentos: los “Primeros escritos” (1910-1966), textos producidos 
en función de la resistencia, adaptación cultural y apropiación de la es- 
critura como estrategia de relación con la cultura dominante; “Los años 
difíciles” (1966-1986) corresponde a las fracturas políticas en Chile, la 
revitalización del movimiento Mapuche y la producción de textos que 
tienden a recuperar lo propio; y “El torrente fecundo” (1986-1999), mo- 
mento de mayor producción y de un fuerte movimiento Mapuche articu- 
lado en pro del reconocimiento como nación y la lucha por el territorio. 
Este libro permite acceder a información sistematizada que no existía 


6. Entre los poemas se encuentran: un 4! recopilado por Lenz, úl registrados por otros auto- 
res (de Julian Hueitra, C. Hueitra, Camilo Melipán, Pascual Painemilla y Trekamañ Manque- 
lef); poetas posteriores a la década del treinta: Guillermo Igayman, Benito Orellana Anguilef 
y Antonio Painemal; y desde la década del sesenta en adelante: Sebastián Queupul, Lorenzo 
Ayllapán, Juan Necul, Rayen Kvyeh, Emilio Antilef, María Angélica Raiñanco, Juan Mari- 
mán, Graciela Huinao, Ricardo Loncón, Jessica Cona, Armando Marileo, Karin Molfinqueo, 
Leonel Lienlaf y Jaime Huenún. A pesar de su aporte, esta muestra poética, sin embargo, 
incurre en errores de transcripción y compaginación de poemas. 
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hasta el momento de su publicación. 


Sobre poesía específicamente, es necesario tener en cuenta el prólo- 
go a La Memoria Iluminada de Jaime Huenún (2007). Allí se presenta a 
alrededor de treinta autores, entre inéditos y editados, sus producciones 
poéticas y las características generales de éstas, en una mirada sucinta, 
centrada en la descripción de la poesía producida en las últimas décadas. 
Huenún incorpora en esta antología a Liliana Ancalao, poeta Mapuche 
de Argentina, en un gesto político que pretende subvertir la división chi- 
lenos/argentinos impuesta a los Mapuche desde fines del x1x. Otro gesto 
relevante, en esta antología publicada en España por la Diputación de 
Málaga, es la traducción al mapudungun de los poemas y el prólogo que 
realiza el poeta, traductor y artista plástico, Víctor Cifuentes Palacios. 
A modo de epílogo, encontramos allí un artículo del académico Luis, 
Ernesto Cárcamo-Huechante en el que se vincula esta poesía con las 
producciones literarias indígenas latinoamericanas, en general y los mo- 
vimientos indígenas de las últimas décadas, situando de este modo a la 
pocsía Mapuche en un campo más amplio de producción. 

Además de los textos citados, existen numerosos artículos y al- 
gunas tesis sobre temas específicos de poesía Mapuche.” Teniendo 
en cuenta estos y otros estudios y documentos revisados, se realizará 
una periodización tentativa que presenta un proceso de producción en 
tres grandes momentos: “Las primeras publicaciones Mapuche y las 
inclusiones fallidas” que abarcaría desde 1897, año en que Lenz reco- 
noce la existencia de una “literatura Araucana”, hasta 1930, marcado 
por el florecimiento de los movimientos sociopolíticos y las organi- 
zaciones Mapuche; “Los adelantados de la producción poética Mapu- 
che y su exclusión del campo intelectual” (1930-1980) que muestra la 
escritura y difusión de poesía Mapuche al interior de organizaciones e 
instituciones de diverso tipo; y “La visibilización de la poesía Mapu- 
che y su inclusión en el campo literario” (1980-2000), que correspon- 
de a las publicaciones en diversas instancias literarias y el florecimien- 
to de esta poesía a ambos lados de la cordillera. Sobre la escritura de 
la década del 90” la información es más accesible y se han realizado 
hasta ahora mayor cantidad de estudios, por lo que se puede apreciar 


con más claridad el proceso, los factores asociados y la poesía misma. 
o AAA 


7. Existen dos publicaciones que presentan los trabajos más relevantes en esta área y que 
se remiten a dos momentos distintos de las últimas décadas: la revista Pentukun Núm.10-11 
(2000) y de Mabel García y otros: Crítica situada. El estado actual del arte y la poesía Mapu- 
che. Rakizuam. Pu Mapuche tañi kimun tañi ul zugu fahtepu. (2005). Ver también: CARRAS- 
co, Hugo, 2000, 2002 y 2005. 
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Las primeras publicaciones y las inclusiones fallidas 


Tras la derrota militar de los Mapuche en Chile (1881-1883) y en Ar- 
gentina (1885) se instaura, a ambos lados de la cordillera, la idea de una 
sola nación donde los Mapuche pueden ser civilizados o exterminados 
en pro del mismo objetivo. De cualquier modo, hacerlos desaparecer fue 
el sustento ideológico. Civilizar —opción prioritaria en Chile— quizás 
no implicaba la violencia del exterminio (desaparecer el cuerpo) que se 
promovió en Argentina; sin embargo, apuntaba inevitablemente al des- 
aparecimiento de una cultura. Pero quedaba el cuerpo que socavaba la 
asimilación propuesta como meta y como promesa de integración, y este 
cuerpo fue atacado con ferocidad, siendo la “marcación de Painemal” 
el momento álgido en estas prácticas.* Abusos, despojos y violencia fí- 
sica se sucedieron en el proceso de “radicación” y fueron denunciados 
tempranamente por voces de defensa que provenían básicamente de tres 
ámbitos: el religioso, el científico y el periodístico. En el primer caso, 
tenemos la labor de misioneros capuchinos provenientes de Europa y de 
anglicanos; en el segundo caso, las investigaciones desde la historia y la 
lingúística. En ambos, se pretendía poner de relieve la cualidad de “civi- 
lizable” de los Mapuche con rigurosidad y validez científica. En el tercer 
caso, la investigación periodística sobre sucesos claves entregaba, a modo 
de crónicas, información y denuncias de lo que estaba ocurriendo. 
Respecto de la literatura —que es el tema que nos ocupa— entre 
1890 y 1930, se realizó un abundante registro de producciones literarias 
tradicionales en obras como Estudios Araucanos de Rodolfo Lenz (1897), 
Folklore Araucano de Tomás Guevara (1911), Comentarios del Pueblo 
Araucano de Manuel Manquilef (1911-1914), Lecturas Araucanas de Fray 
Félix José de Augusta (1910) y “La poesía veliche' y de otros pueblos 
primitivos de América” de Alejandro Cañas Pinochet (1911), entre otros 
textos más, en Chile. En Argentina, la folklorista Berta Kóessler Ilg y 


8. En 1913 Juan Manuel Painemal es marcado a fuego en Nueva Imperial, por supuestos 
actos de rebeldía, siendo este un hecho difundido en la prensa nacional, ya que moviliza a 
más de tres mil Mapuche que reclaman justicia y exponen 
viviendo (BENGOA 2000). 

9. Durante estas décadas hubo algunas crónicas sobre la situación de los Mapuche, entre 
las que destaca la labor periodística de Aurelio Díaz Meza sobre el parlamento de Coz Coz 
(último parlamento Mapuche), editado como libro, con varias reediciones en distintas fechas. 
Al respecto, es importante revisar: ARELLANO, HOLZBAUER y Kramer (2006); allí se recogen 
también: “Crónica de la Misión de San Sebastián de Panguipulli” 
FrAUENHÁUS] y de Oluf V. ERLANDSEN “El parlamento indígena”, 

10. La “poesía veliche” se refiere a la poesía Mapuche de la isla de Chiloé. 


públicamente la situación que están 


del capuchino Sigifredo de 
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el controvertido estudioso alemán —antropólogo, naturalista y folklo- 
rista— Robert Lehmann-Nitsche recopilan cantos y narraciones de Ma- 
puche sobrevivientes a la Campaña del Desierto.!! En estos estudios se 
relevaron los nombres de algunos informantes como: Lorenzo Colimán, 
Felipe Reyes y Manuel Manquilef, en Guevara; Juan Elías Carrera de 
nombre Mapuche Necul, en Cañas; y Juan Amasa, Domingo Quintupi- 
rai, Segundo Jara de nombre Mapuche Calvún en Lenz, Pascual Paine- 
milla en Augusta, y Abel Kurijuinka y Koliipan, en Koessler 1lg.!? Sin 
embargo, son más de cien hombres y mujeres, los que contribuyeron a las 
investigaciones de estos estudiosos ligados a la elite letrada y académica. 

Aunque Lenz sostuvo que la literatura Mapuche no era “literatu- 
ra de artes”, sino “literatura anónima, popular y exclusivamente oral” 
(177), este reconocimiento era importante en su época, en el entendido 
que la producción literaria se veía como signo de un estadio superior 
de cultura. Así, la obra de Lenz venía a llenar un vacío de conocimien- 
to respecto de los Mapuche, a quienes se quería relevar. Guevara, quien 
también habló de “literatura araucana”, sostuvo que “La vena más rica de 
la literatura oral de los indios es, sin duda, la de los cuentos, biografías de 
jefes de grupos i tradiciones de familias” (Guevara 8, cursivas del autor) 
En general, en los estudios de la época, se les restó cualidades destaca- 
das a los ¡¿l. Cañas sostuvo que los araucanos no habrían desarrollado 


11. Robert Lehmann-Nitsche fue un antropólogo alemán que llegó a Argentina a fines de 
siglo x1x como investigador del Museo de La Plata. Desde allí se dedicó a estudiar las lenguas 
indígenas de Argentina y otros aspectos culturales y naturales de los pueblos originarios. Sus 
aportes radican en la gran cantidad de información, sobre todo lingiñística, que legó a través 
de sus estudios publicados en distintas revistas científicas de la época y fundamentalmente en 
la Revista del Museo de La Plata. La controversia en torno a él surge por el tipo de estudios 
que realizaba, poniendo por sobre cualquier otra situación la cuestión científica; por ejem- 
plo, interrogando prisioneros Mapuche y tehuelche que vivían en el Museo, descalificando 
las particularidades de estos pueblos en sus estudios, interrogando a indígenas que vivían 
situaciones de opresión y violencia como servidumbre de algunos de sus amigos, abriendo 
y estudiando cadáveres de indígenas muertos en “extrañas circunstancias”. Actualmente el 
grupo GUIAS realiza investigaciones sobre las prácticas del Museo en general y SUS EXCESOS. 
Han publicado algunos pequeños libros en torno al tema, bajo la editorial de las Madres de la 
Plaza de Mayo. El periódico Mapuche Azkintuwe ha realizado entrevistas y reportajes sobre 
el Musco, en sus números del 22 de Octubre de 2006, 28 de Mayo y 29 de Julio 2008. 

12. Los Mapuche tradicionalmente usaban un sólo nombre, como en este caso Necul o 
Calvún, pero al registrarse civilmente deben usar al menos un nombre y un apellido, los que 
muchas veces fueron designados por el oficial civil o tomados de patrones chilenos, por lo 
que tempranamente encontramos nombres y apellidos chilenos en sujetos Mapuche, como: 
Segundo Jara (Calvún) o Elías Carrera (Necul). Este tema se grafica bien en el estudio Im- 
plicaciones y consecuencias del cambio en la antroponimia Mapuche en el sector de Huilío 
(Curriao E. 1996) y en crónicas del capuchino Sigifredo de Frauenháusl (2006). 
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poesía, sino sólo oratoria y narrativa (Cañas 216). Augusta, por su parte, 
hizo hincapié en lo siguiente: 


Esta Nación, hoy día tan despreciada por cierta clase de personas que 
desea y propone el secuestro de sus bienes y hasta el exterminio de su 
raza [...] tiene sus leyes tradicionales, sus ideas religiosas, su culto, poesía, 
elocuencia, sus canciones, su música, sus artes, sus fiestas y juegos, vida 
cívica, sus pasiones y virtudes. (11)'* 


Con estos argumentos Augusta, como los demás autores, sostienen 
la posibilidad de integración de los Mapuche. En la antología poética 
Selva Lírica (1917) Molina y Araya, teniendo en cuenta los estudios ante- 
riores, dejan constancia de 29 úlkantufes (cantores) considerados repre- 
sentantes de la poética Mapuche.'* Esta antología, que trata de realizar 
el más amplio registro poético nacional, presenta, en cuatro páginas, la 
situación social de los Mapuche y sus producciones literarias. Trata de 
reivindicarlos, pero sin dejar de anotar que no son ellos quienes han es- 
crito sus cantos “sino eruditos europeos y chilenos”, que los han ido a 
recoger a sus rucas (466). Más allá de éstas y otras reivindicaciones in- 
digenistas, algunos miembros de la elite intelectual chilena, como Julio 
Molina Núñez y Juan Agustín Araya, el biógrafo y bibliógrafo Pedro 
Pablo Figueroa, el bibliógrafo Víctor Manuel Chiappa y el poeta Samuel 
Lillo, entre otros más, mostraron la intención de abrir el campo literario 
a esta producción poética. Se les otorgaron espacios no sólo en estudios 
etnográficos sino también en diarios y revistas, como el Mariluan de 
Victoria o la revista Zig-Zag; en instituciones educativas como las Es- 
cuelas Normales y la Universidad de Chile; y en publicaciones literarias 
como la antología Selva Lírica. 

Un autor Mapuche de importancia en esta época, por las múltiples 
aristas de su accionar (escritor, político, investigador, etc.) y los ámbitos 
en que logra insertarse (profesor, dirigente, diputado), es Manuel Man- 


13. En Selva Lírica se sostiene que: “El indio de hoy es triste. Aquí y allá ve usurpados los 
dominios de sus abuelos [...] maldice a los sayones que de su hogar lo lanzaron a virtud de un 
contrato leonino con algún usurero explotador de sus vicios y de su ignorancia. El araucano 
tiene el alma sombría. Es que contempló el definitivo derrumbe de su imperio [...] la agonía 
de su raza” (465). 

14. Estos úilkantufes son: Calvún, Benito Naguin, Juan Amasa, Domingo Huenumñan- 
co, Pascual Painemilla, Ambrosio Naquilef, Antonio Culallén, Carmen Cunillanca, Camilo 
Mellipán, Juan Rayunahuel, Valerio Callicul, Manuel y Amalia Aillapan, José Allunque, Fi- 
lomena Carunao, Juana Marinao, Manuel Curuhuala, Juan Callulef y Mariano Rallunao. La 
Familia Hueitra: Mauricio, Julián, Caniu, Domingo, Teresa y Painemal; y la familia Tripaian- 
tu: Marcial, Rosario, Magdalena y Emilio. 
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quilef. Él se constituye en el primer intelectual Mapuche que genera co- 
nocimiento desde su cultura para hacerla comprensible a los demás.!* Sus 
estudios sobre el pueblo Mapuche incluyen úl y narraciones diversas. 
Habría que determinar, en la medida que la documentación lo permita, 
si él escribió sus propios poemas o úl, Lo que sí realizó en términos 


literarios fue la traducción al mapudungun del poemario Canciones de 
Arauco de Samuel Lillo. 


En términos estrictamente poéticos son dos Mapuche los que se 


debe rescatar en este ámbito: Calvún y Necul. Calvún, trascendiendo el 
rol de informante que lo vincula a Lenz, fue conocido en su época como 
“el poeta de los bosques”, “poeta de las selvas” o “Byron Araucano”.'S 
En 1907 Pedro Pablo Figueroa le dedica un artículo en la revista Zig- 
Zag y en 1917 en la antología Selva Lírica se hablará de él y su poesía, 
Calvún tiene clara conciencia de escritura, aunque ésta esté mediada por 
los transcriptores de sus textos. Lenz, señala al respecto: “Ahora está 
deseando vivamente que se impriman sus cuentos para que él mismo los 
pueda leer de su libro a sus compatriotas” (Lenz 136). Calvún entregó a 
Lenz mayoritariamente narraciones (eperw, niútram y Otras) y como seña- 
la el estudioso, no le cantó los %l sino que se los dictó como poemas. Fi- 
gueroa entrega una semblanza de Calvún en un texto que oscila entre la 
defensa y la crítica. Lo llama “Bayron araucano”, aludiendo con ello más 
bien a su vida de errancia y su afición por las mujeres que a su condición 
de poeta y su poesía. Sostiene que “no es el poeta melodioso, musical [..] 
es el cantor bárbaro de su tierra agreste y solitaria [...] rudo en su lengua 
indígena, sin modulaciones artísticas” (8). En Selva Lírica, se señala que: 


Consciente de su misión de poeta, este indio ha rendido culto idolátrico a 
la Leyenda, a la Naturaleza y a la mujer de Arauco [...] a las que ha llamado 
locamenie, con vehementes arrebatos pasionales, pero sin festinar jamás 
sus prestigios como hombre y como poeta: ha sabido mantener su da 
gesto de hombre sobrio, que no se embriaga como es costumbre entre los 
de su raza. (467) 


Í n 

A pesar de las alabanzas, los cantos y poemas de Calvún no so 
mayormente considerados en esta antología. Lo que allí encontramos 
son reseñas de ellos. Así, el gesto que pretende ser inclusivo termina por 


; 15. Sobre Manuel Manquilef han escrito Jaime Huenún, Escribir 21-25; Alberto Mayorga y 
is Aguirre 1-9, José Ancán 7-28. , (ais 
16. Sobre Calvún se ha realizado una investigación anterior: e dio 
Precursor de la poesía Mapuche en la institucionalidad literaria chilena” (Mora ; 
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cancelarse en el mismo acto. 
El caso de Necul, que entrega sus textos a Cañas Pinochet más o 


menos en la misma época, en versión español y veliche corre una suerte 
menor.” A pesar de que el mismo Cañas destaca a Necul por su impor- 
tancia dentro de los veliche y por sus conocimientos de la cultura, no 
releva su nombre más allá de su condición de informante, publicando 
él (como recopilador) los textos bajo el nombre de collag, en su muestra 
de poesía indígena latinoamericana. Estos collag escritos y traducidos 
por el mismo Necul, fueron reescritos por Cañas en una versión que, 
según Lenz, dista mucho del sentido original (Lenz 11-14)."* A primera 
vista, los textos no corresponden a la estructuración formal que se les 
da en lengua Mapuche, sino que han sido llevados al formato romance, 
trastocando la información entregada en el poema veliche. Habría pues 
que recurrir a los textos originales para determinar el verdadero valor 
de estos poemas y esperar el resultado de investigaciones actuales para 
comprender a qué corresponden exactamente los collag entre los veliche, 
sus características y valores estéticos. A pesar de los cuestionamientos, el 
mérito de Cañas es haber intentado crear una primera antología de poe- 
sía indígena latinoamericana. El mérito de Necul, haber escrito poesía 
veliche en dos lenguas. 

Respecto de los comentarios que realizaron sobre esta producción 
Mapuche, sus investigadores y divulgadores, se puede señalar que lo co- 
mún fue una crítica oscilatoria. Se pasaba del ensalzamiento a lo Ma- 
puche al cuestionamiento y el reproche, en un juego de ambivalencias 
que develaban, por una parte, la buena intención de rescatar una imagen 
romántica del indio, pero por otra, la imposibilidad de desprenderse de 
la imagen de bárbaro, ebrio y violento, que se tenía de ellos. 

Sobre estudios de literatura Mapuche en Argentina, en este perío- 
do, los más significativos son los de Robert Lehmann-Nitsche, aunque 
sus investigaciones fueron realizados desde el punto de vista folklórico 


17. En el texto de Cañas Pinochet (1911) la denominación veliche se utiliza tanto para 
nombrar a los williche de Chiloé, como para nombrar al dialecto del mapudungun que ellos 
utilizan. Aunque Cañas no lo menciona, este vocablo corresponde a una modificación espa- 
ñolizada de la palabra williche. Sobre el dialecto williche de Chiloé, Cañas, en su afán por 
relevarlo, señala que sería “una lengua” probablemente anterior a la araucana. Del mismo 
modo se esfuerza por dejar en claro que los indígenas de Chiloé serían anteriores a los de Chi- 
le continental, que tendrían un desarrollo cultural mayor y que habrían desarrollado el canto, 
a diferencia de los Araucanos a quienes no les reconoce este privilegio. 

18. Este tema está siendo estudiado por Mario García Alvarez, en su investigación de tesis 
doctoral Los Collags de Chiloé: un caso de género y transgénero discursivo. Al respecto, he 
realizado la investigación: “Collag finiseculares: los cantos ocultos de Necul” (por publicar). 
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y antropológico y la publicación de los registros no ocurrió en la época 
en cuestión. Las recopilaciones completas de Lehmann-Nitsche aún es- 
peran por ser publicadas. La investigadora Argentina Marisa Malvestitti 
ha realizado numerosos estudios que dan cuenta del material registrado, 


en mapudungun y alemán, por el antropólogo del Museo de La Plata. 
En general, las publicaciones sobre este te 


al ámbito científico positivista del menci 
lares, y tuvieron como fin aumentar el catálogo de información sobre 
los pueblos indígenas de la Patagonia. La recopilación de relatos que fue 
muy superior en número a la de cantos o poemas, se llevó a cabo en fun- 


ción de otras perspectivas, como la lingúística, folklórica, antropológica 
y naturalista. 


ma en la época se restringieron 
onado Museo, y de otros simi- 


Por último, frente a estos primeros escritos y a los intentos de in- 
clusión de esta producción en la literatura en Chile, cabe preguntarse ¿estos 
reconocimientos fueron verdaderamente literarios o pesaron más en ellos 
otros factores de índole social, político y cultural propios de la época? Desde 
el punto de vista de las creaciones mismas ¿éstas corresponderían sólo a la 
transmisión de úl tradicional o bien a creaciones propias que, tratando de 
ser fieles a la tradición hacen concesiones a la escritura, ubicándose por 
ello en un espacio transicional? En el caso de Calvún, al menos, se tra- 
taría de creaciones poéticas propias, según lo sostienen claramente Lenz 
y Figueroa y lo avalan sus publicaciones de poemas y cantos en diversos 
medios de la época. 


Los adelantados de la producción poética Mapuche y 
su exclusión del campo intelectual 


Desde fines del siglo x1x algunos Mapuche de Chile accedieron a la edu- 
cación superior, fundamentalmente en las Escuelas Normales de Pre- 
ceptores. En 1880 Manuel Neculmán se titulaba de profesor y en 1910 se 
erguía presidente de la primera organización Mapuche: la Sociedad Cau- 


TA . . 
19. Un trabajo importante respecto de las recopilaciones de Lehmann-Nitsche, es el editado 


recientemente por Miguel García (2009) en versión sonora digital. Se trata de lr 
parcial de las grabaciones que el investigador realizó en cilindros, en Argentina de : 

y 1909, Entre cantos toba, chiriguanos, chorote, matacos, tehuelches, cea an si 
cilindros con registros sonoros Mapuche, de ellos, la digitalización considera sólo Ye pe 

(tipificado en esta muestra como canto femenino) de la Mapuche Regine, El trabajo 0 iza % 
por García se complementa con la edición de un libro sobre folklore argentino, basado en e 

trabajo de Lehmann-Nitsche, coeditado con la investigadora Gloria Chicote (2009). 
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policán Defensora de la Araucanía. Las dificultades que enfrentaban los 
Mapuche en el proceso de radicación les hizo ver en la cuestión política 
una salida posible. De aquí en adelante y hasta la década del setenta, las 
organizaciones tomaron diversos caminos ideológicos —siendo varias 
de ellas integracionistas— y en el fragor de sus luchas y demandas se 
intentó cooptarlas, tanto por los partidos políticos, como por la Iglesia, 2 
Esto llevó a que los Mapuche resultaran íntimamente ligados a las tur- 
bulencias políticas de Chile. En Argentina las organizaciones Mapuche 
fueron menos visibles en su contexto nacional pero existieron, se mantu- 
vieron y libraron sus propias luchas. Trataron de negociar con el poder, 
se movilizaron, se reunieron con lonkos de este lado de la cordillera y lle- 
garon hasta Buenos Aires en la búsqueda de soluciones a sus demandas. 
Sin embargo, sólo estudios recientes tratan de develar este fenómeno.” 
Durante las décadas del treinta y del cuarenta, cuando en Latino- 
américa el indigenismo se fortalecía en voces de políticos, escritores e 
intelectuales, en Chile, junto a la diversidad de organizaciones que nego- 
ciaban o se enfrentaban con el Estado, se generaron periódicos y revis- 
tas que incorporaron una incipiente producción poética. Allí publicaron 
autores como Antonio Painemal, Benito Orellana Anguilef, Guillermo 
Igaymán, A.T. Antillanca y Teodoberto Neculmán, entre otros.* En 
1939 se publicó el Cancionero Araucano de Anselmo Quilaqueo Cura- 
queo, marcando un hito editorial en la poesía Mapuche, al producirse y 
publicarse por ellos mismos (Chihuailaf 1992). En estas publicaciones, 
primaron las normas poéticas impuestas por la escuela (métrica, rima, 
versificación) y el discurso se encontraba influenciado por la construc- 
ción de lo Mapuche desde la occidentalidad, evidenciándose, por ejemplo, 
en el uso frecuente de la palabra “araucano”. Algunos versos de Antonio 
Painemal, publicados en La Voz de Arauco, decían: “¡Oh Arauco! Tu 
recuerdo que un día derramaste/ tu bella sangre en esta querida tierra,/ 


20. Sobre organizaciones Mapuche en Chile, ver: FOERSTER y MONTECINO (1988). 

21. Sobre organizaciones Mapuche en Argentina se puede consultar el estudio de Kro- 
PFF (2005) y HERNÁNDEZ (2003). Un interesante estudio fue presentado en el 1x Seminario 
Argentino-Chileno: El Cono Sur Frente al Bicentenario, por Diana Lenton: “Políticas de 
Estado y Militancia en la Argentina durante las décadas de 1960-1970” (a la fecha, no se en- 
cuentra publicado). 

22. Las publicaciones fueron: El Araucano diario oficial de la Unión Araucana (desde 1926); 
Juventud Araucana, pequeña publicación de la Federación Araucana (1935); El Heraldo Arau- 
cano de la Sociedad Galvarino (Santiago, 1935-1945); La voz de Arauco (Temuco, 1938-1940) 
Órgano, en primera instancia, del Centro de Estudiantes Nehuentuayñ (1938-1939) y luego 


de Los Hijos de Arauco, para concluir en manos del Frente Único Araucano de Chile (1940- 
1946). 
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negándote mil veces a entregarte,/ luchando con porfía allá en la sierra” 
(1939). En el mismo periódico, Anselmo 
te del Liceo de Hombres de Temuco, publicaba sus primeros versos si- 
guiendo este mismo patrón: “Arauco que fuiste tan grande/ más grande 
tienes que ser/ porque la juventud observa/ y ve al indio padecer” (1939). 
A pesar de la utilización de estos rec 
evidenciar la contemporaneidad del Mapuche. Hasta este momento, sólo 
se tiene constancia de la inclusión de un poema de Igaymán, en una re- 
vista de literatura regional, Travesía Núm. 16, de 1951. Sobre esta pro- 
ducción cabe preguntarse: al publicar en medios de difusión restringidos 
¿hubo exclusión o autoexclusión de los medios literarios? ¿Escribir sobre 
su pueblo y cultura desde códigos chilenos, corresponde al deseo de in- 
tegración por parte de los Mapuche? O, por el contrario, ¿es un gesto 
para sentar las diferencias desde un código comprensible a los otros? 
Aunque no se han encontrado estudios de la época o posteriores 
que puedan dar luz sobre estos asuntos, se constata que el interés por la 
lengua y la literatura Mapuche tradicional permaneció vigente tanto en 
Chile como en Argentina, continuándose en este período, las recopila- 
ciones de relatos, cantos y otras expresiones discursivas propias de este 
pueblo. En Argentina, entre 1920 y 1965, Berta Koessler Ilg se dedicó a 
recopilar, estudiar, clasificar y traducir al alemán los textos que le entre- 
gaban hombres y mujeres Mapuche de San Martín de Los Andes? Tal 
como los trabajos de Lehmann-Nitsche, estos permanecieron inéditos 
largo tiempo. En el caso de Koessler 1lg, sus escritos se publicaron par- 
cialmente en la década de 1960 y sólo se tuvo una edición completa de 
su obra en 2006. Allí se encuentran numerosos relatos de diverso tipo y 
cantos de hombres y mujeres Mapuche de Chile y Argentina, con quie- 
nes ella estuvo en contacto. En Chile, en ese período se publicó el exten- 
so texto autobiográfico de Pascual Coña editado por Ernesto Wilhelm 
de Móoesbach (1930), bajo el título Vida y Costumbre de los Indígenas 
Araucanos en la Segunda mitad del siglo xIx.** Este texto, con prólogo 
de Rodolfo Lenz, habría sido “dictado” por el lonko al sacerdote entre 


Quilaqueo, entonces estudian- 


UrsoOs, se trataba temáticamente de 


23. A pesar de la importancia de su obra, sólo en 1960 parte de ella fue publicada por la Uni- 
versidad Nacional de la Plata y en 2006 la editorial MareNostrum publicó la obra completa en 
Chile, en tres tomos, bajo el título Cxrenta el Pueblo Mapuche. 

24. Un trabajo exhaustivo sobre este texto, se encuentra en la tesis de doctorado en Litera- 
tura Latinoamericana de Susan FooTE: Pascual Coña: Historias de Sobrevivientes. La Voz en 

Letra y la Letra en la Voz. Allí se revisan las numerosas ediciones que ha tenido este libro, 

cambios en el enfoque de la autoría del texto y otras particularidades abordadas desde el 
Punto de vista del testimonio y la autobiografía, como ámbitos de análisis (2006). 
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los años 1924 y 1927. Ambos trabajos, de Móesbach y Koessler Ig, cons- 
tituyen una fuente documental de extraordinario valor cultural para los 
Mapuche, pues se conservan allí las voces, los nombres, la lengua, las ex- 
presiones estéticas y la memoria Mapuche fracturada en el largo proceso 
de radicación que vivían entonces. Son los textos que permiten ahora, en 
gran medida, atar los cabos sueltos de la genealogía e historia Mapuche. 

La década del cuarenta en Latinoamérica se inicia con la creación 
del Instituto Indigenista Interamericano, organismo al que Argentina 
ingresará en 1947 y Chile en 1961. La Revista América Indígena, su 
órgano de difusión, publicó en 1959 la “Colección de poemas nahuas” 
recopilados por León Portilla y en 1961 la “Poesía de los indios de Nor- 
teamérica” traducidos por Ernesto Cardenal. En Chile, en la década del 
cincuenta, continuaron las publicaciones de poemas Mapuches en perió- 
dicos locales, revistas de organizaciones y del gremio de los profesores, 
reconociéndose allí los nombres de Sebastián Queupul y Pedro Alonzo 
Retamal? que publicarán sus libros en 1966 y 1970 respectivamente. En 
1959, el joven Lorenzo Aillapán (que se hará conocido como poeta en 
la década del ochenta) escribió su autobiografía para una investigación, 
editada y comentada por Carlos Munizaga: Vida de un araucano: el es- 
tudiante Mapuche L. A. en Santiago de Chile, en 1959 (texto que fue 
reseñado en América Indígena Núm. xx). 

En 1966, Queupul, funcionario público y profesor primario, pu- 
blicó su breve y único poemario —en mapudungun/español— Poemas 
Mapuche en castellano.” Queupul es considerado en diversos estudios 
como el precursor de la poesía Mapuche actual; en particular, el críti- 
co Iván Carrasco lo sitúa dentro de la “poesía etnocultural” (Carrasco 
[., 2004). Aunque la incorporación en esta tendencia y la denominación 
como precursor de la poesía Mapuche pueden discutirse, cabe señalar 
que tal como sostiene Carrasco, en los momentos que este autor publi- 
ca, en el sur de Chile se estaba produciendo una literatura que tomaba 
como objeto las relaciones interétnicas. Luis Vulliamy y Eric Troncoso, 
son algunos de los autores que dedican parte de su obra a esta temática. 
Sobre la escritura de Queupul puede señalarse que ésta transita desde la 
tradición moderna de la poesía (entre 1950 y 1962) hacia el regreso a la 


25. En algunos estudios se ha dudado considerar Mapuche a este autor, por ser mestizo y 
porque en su obra en general no se pone de relieve la cuestión étnica, salvo en su poemario Epu 
mart quiñe úlcatun (1970). Su primer libro fue la novela Páginas del Lago, publicada en 1961. 

26. Un estudio completo sobre la poesía de Queupul, sus escritos y su trayectoria, se en- 
cuentra en el trabajo de Mabel García y Silvia Galindo: Poesía Mapuche. Las raíces azules de 
los antepasados (23-65). De este texto se han obtenido la mayoría de los datos sobre este autor. 
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lengua originaria con la publicación del poema “Arado de palo” en ver- 
sión mapudungun en la revista En viaje Núm. 362 (1963). En general, se 
trata aquí de poemas escritos en español que se traducen al mapudungun 
tratando de conservar la versificación y las estrofas del original. 

Durante las décadas del sesenta y setenta en Chile y Argentina la 
política se constituyó en el eje de legitimidad de las prácticas sociales. 
Fue una época compleja y radical en ambos países, dividiendo tajante- 
mente la historia en un antes y después de los Golpes de Estado. Las 
dictaduras en Chile (1973-1989) y Argentina (1976-1983), con los conse- 
cuentes exilios y represión, lejos de amilanar a los Mapuche, los empu- 
jaron a reorganizarse, articulando sus acciones con otros movimientos 
indígenas del mundo, desde dentro o fuera de sus países. En Chile, antes 
de 1973, la poesía Mapuche se expresó en sus tonos más políticos en los 
versos de Rosendo Huenumán y Martín Painemal que durante el gobier- 
no de la Unidad Popular escribían sus poemas combativos, sociales y 
étnicos. Pero la labor poética de estos destacados dirigentes fue conoci- 
da en publicaciones posteriores al golpe de Estado.” Quien inauguró la 
década del setenta, con la publicación de un libro, fue el profesor prima- 
rio Pedro Alonzo Retamal; este libro, titulado Epu mari quiñe úlcatun, 
recibió atención mediática regional, aunque no logró incorporarse a los 
círculos literarios nacionales. Cabe destacar que este texto de Alonzo 
logra, en algunos de sus poemas, conjugar con maestría la voz Mapuche 
y la poesía de su época. Pero a pesar de su importancia para la poesía 
Mapuche, su autor no escribirá otro libro similar y se dedicará más tarde 
a la narración anecdótica y la poesía popular (en el último caso bajo el 
seudónimo de Vitalicio Ulloa) publicando varios libros a la fecha. Sin 
embargo, recientemente se ha reeditado Epu Mari quiñe úlcatun (2009) 
cuyos poemas ganan adeptos en las publicaciones de organizaciones Ma- 
puche en internet. 

En el período mismo de las dictaduras, en el exilio se crearon ins- 
tancias como el Comité Exterior Mapuche (1978-1984, posteriormente 
Enlace Internacional) que permitió generar nexos con distintos países 
europeos. Arauco Chihuailaf sostiene que una cincuentena de Mapu- 


Were . . 

27. Huenumán, que escribe en mapudungun y español, aún no ha publicado un libro de 
Poemas. Fue un activo dirigente Mapuche durante la década del sesenta, siendo electo dipu- 
tado de la república en 1973. Aliado al Partido Comunista, debió abandonar el país tras el 
Golpe de Estado. En Europa da a conocer sus poemas en la revista Araucaria Núm. 37 (165- 
180) órgano cultural producido desde el exilio. Algunos poemas de Painemal, también activo 
dirigente político, se recogen en el libro testimonial Martín Painemal. Vida de un Dirigente 
Mapuche, de Rolf Foerster (1983). 
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che salió a Europa entre 1973 y 1978 y que en el exilio se gestionaron 
publicaciones de diverso tipo, duración e Importancia. Una de ellas fue 
el Boletín Informativo Mapuche (Inglaterra 1978-1982) que además de 
informar lo que ocurría en Chile y Latinoamérica, incluía cuentos, poe- 
mas y enseñanza del mapudugun (Chihuailaf A. s/p). En estas décadas 
se siguió produciendo y registrando literatura Mapuche tradicional, se 
perfiló con claridad la intención de conformar una poesía Mapuche que 
dialogara con la tradición de la poesía moderna y se mantuvieron vigen- 
tes los registros testimoniales. En este período, las vicisitudes sociales, 
políticas y educacionales fueron determinantes en el tipo de poesía que 
se produjo. Desde el punto de vista de género no se han encontrado re- 
gistros aún de poesía de mujeres en este período, salvo de Sonia Caicheo, 
poeta Mapuche-williche de la isla de Chiloé, que publicó en 1977 Horas 
de Lluvia, poemario fuertemente arraigado en su condición de isleña. 
Este mismo año, Elicura Chihuailaf dio a conocer El Invierno y su Ima- 
gen, publicación breve de unos cuantos ejemplares, que posteriormente 
se fundirá con “A orillas de un sueño azul”, dando forma al poemario 
El Invierno su Imagen y Otros Poemas Azules, publicado en 1992. Se 


incubaba entonces el germen del movimiento poético que se visibilizará 
a fines de los ochenta. 


La visibilización de la poesía Mapuche y su inclusión 
en el campo literario: las tensiones de un proceso* 


La década del ochenta se inicia en toda Latinoamérica con las luchas 
sociales y políticas que abogaban por el término de las dictaduras, el 
resurgimiento de las reivindicaciones étnicas, el fortalecimiento de las 
organizaciones indígenas y la articulación de los discursos en torno a 
las demandas por derechos, territorio y autodeterminación.? En Chile, 


28. Este período ha sido investigado por la autora y expuesto en: Congreso LAsa (Montreal, 


2007) y el1xSeminario Argentino-Chileno: ElConoSurFrenteal Bicentenario(Mendoza2008) 
29. En Argentina: Consejo Asesor Indígena, Asociación Indígena de la Republica Argenti- 
na, Unión de Madres Aborígenes, 


Agrupación Mapuche Newen Tuain, entre otras. En Chi- 
le: Newen Mapu (1987, Democracia Cristiana); Centro Cultural Mapuche AG (1987, creada 
por ex militantes comunistas); Callfullican (creada por ex militantes socialistas); Lautaro Ñi 
Aillarehue (Asociada al Partido Socialista); Ad Mapu (heredera de los Centros Culturales 
Mapuche, CCM); Asociación Mapuche Ara 


ucl r uco; Choin Folilche; Junta de caciques de la Bu- 
tahuillimapu (abarca comunidades de las provincias de Osorno, Valdivia y Chiloé); Múnku 


Kusubkien (Organización williche de Osorno), entre otras más. Respecto a este momento 
se puede revisar desde distintas perspectivas: MARIMÁN (1995), BenGOA (2000), SAAVEDRA 
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dos sucesos poéticos inauguraron la década: José Painemilla publicó en 
1981 su libro de poesía Algunas cosas, con atención de los medios locales 
y del círculo literario regional de la Araucanía, y en 1982 el niño de ocho 
años, Emilio Antilef, publicó en Santiago, con 
Mi mundo niño. Aunque Antilef publicó algunos libros más, será visto 
con desconfianza entre los Mapuche al haber sido utilizada su imagen 
como parte de los show televisivos y propagandísticos propios de la dic- 
tadura. Painemilla, menos mediático y controvertido, formó parte del 
Taller Literario de la Biblioteca Municipal de Temuco, junto a poetas 
como Gustavo Becerra y José María Memet, pero su producción poética 
no será mayor, pues posteriormente se hará sacerdote y se dedicará de 
lleno a las labores eclesiásticas. En el exilio, la Revista Araucaria, publi- 
có poesía Mapuche en dos de sus números: el Núm. 25, de 1984 (Elicura 
Chihuailaf) y el Núm. 37, de 1987 (Rosendo Huenumán). Estos serían 
los primeros gestos de inclusión de la poesía Mapuche en instancias lite- 
rarias chilenas. En el primer caso no hay comentarios posteriores, en el 
segundo caso los poemas son precedidos por un artículo de la escritora 
chilena Virginia Vidal. También en el exilio, Rayen Kvyeh,* publicaba 
sus primeros poemas en revistas catalanas y alemanas, dirigía obras de 
teatro, escribía crónicas y se dedicaba a la investigación de los procesos 
autonomistas de los pueblos originarios de la Costa Atlántica. El año 
1989, el mismo de su regreso a Chile, publicó en Alemania Wvune coyvn 
ñ1 kvyeh / Mond der ersten Knospen, su primer libro de poesía, escrito 
en versión bilingije mapudungun-alemán. Este libro se publicará en es- 
pañol en 1997 en Temuco, bajo el título Wune coyun ñi kvyeh. Luna de 
los Primeros Brotes. 

Durante esta década surgen serios intentos por promover las pro- 
ducciones literarias Mapuche, creándose en Temuco la Organización 
para la Literatura Mapuche (oLM) y la Editorial Kiime Dungu. En torno 
a estas instancias participaron, en distintos momentos, cas! veinte auto- 


gran atención mediática, 


A A ANA o e o o AS 
(2002), Reuque y MaLLON (2002). Sobre este período, en Chile, Rodrigo LEvIL (2006) pe 
be clara e informadamente los procesos que se llevaron a cabo en la reorganización Mapuc e 
y las nuevas formas y perspectivas desde las que se empezaron a plantear las nuevas y antiguas 
demandas. do 

30. Rayen Kvyeh fue prisionera política de la dictadura militar y se exilió a 
en 1981. Durante el exilio dirigió el Teatro Las Hormigas en Freiburg (1982-198 »; . 
Poemas y crónicas en la revista Blátter des IZ3W, en la revista Huerquén del Comité rol 
Mapuche y en diferentes libros y revistas catalanas, vascas y españolas. En 1709 Abe 
Feconocimiento a su labor de gestión cultural en el Taller Internacional de a A sa 
y del Mundo y en 1995 recibió el premio José María Heredia en Santiago de Cuba. Más in 
mación en: www.mapuche.nl 


lemania 
publicó 
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res, entre narradores, poetas y estudiosos del mapudungun." La edito- 
rial publicaba las creaciones e investigaciones de sus miembros, a la vez 
que promovía la participación de sus integrantes en actividades sobre 
lengua y cultura Mapuche acercándose a las universidades regionales (de 
la Frontera y Católica). En Osorno, Valdivia, la isla de Chiloé y otras lo- 
calidades del sur, los poetas Mapuche-williche se reunían en actividades 
culturales, encuentros literarios y talleres de poesía. En estos talleres del 
sur, en general, la cuestión étnica no tuvo importancia y como en mu- 
chos casos la poesía no mostraba signos evidentes de esta pertenencia, 
los y las poetas Mapuche-williche de entonces no fueron asociados a ella. 
No se trata de que ellos hubiesen negado tal condición, sino sólo que ésta 
no se enunciaba junto al apelativo de poeta. Es el caso de Jorge Loncón, 
Sonia Caicheo, José Teiguel, Víctor Hugo Cárdenas, entre algunos más, 
miembros del taller Aumen. Estos poetas son incluidos tempranamente 
al círculo literario regional. Por estos mismos años, Elicura Chihuailaf 
junto al poeta Guido Eytel, editaba en Temuco la revista Poesía Diaria, 
en la que colaboraron escritores nacionales y extranjeros, se difundió 
poesía de diverso tipo y se establecieron relaciones con otras publicacio- 
nes literarias. 

En Argentina florecían las organizaciones Mapuche y Aime Paine 
se dedicaba a recorrer su país interpretando los %l que había recuperado 
de las tradiciones aún vigentes en el sur de su país. Con una voz privile- 
glada, educada en escuelas y conservatorios, se ocupó de rescatar letras 
de tayúl (canto de mujeres), de utilizar los instrumentos propios, de crear 
su propia vestimenta desde la estética Mapuche y de hablar y cantar en 
mapudungun. Su repentina muerte en 1987, dejó trunca una labor que le 
había permitido hacer ingresar su nombre y su música en ciertos espa- 
cios culturales antes vedados para los Mapuche en Argentina. Antes de 
su muerte, a los cuarenta y cuatro años, Aime Paine había participado de 
algunas actividades culturales y políticas en Europa, organizadas por el 
Comité Exterior Mapuche; había establecido nexos, con otros gestores 
culturales Mapuche de Chile y Argentina, como Rosendo Huenumán, 
Luisa Calcumil y Beatriz Pichi Malén; y por sobre todo había anima- 
do a muchos otros Mapuche a denunciar el silenciamiento que existía 
sobre los pueblos indígenas en Argentina, convirtiéndose en activista 


31. Pedro Aguilera Milla, José Ancán Pilquian, José Blanco Painequeo, Victorio Pranao 
Huenchuñir, Antonio Canío López, Eleuterio Cayulao, Rosendo Huisca, Manuel Loncomil, 
Arturo llanquin, Segundo Llamín, Armando Mena, Camila Llanquinao, Martín Millañir, 
María Relmuán, Víctor Huisca, Víctor Cachaña, Antonio Mulato. 
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reconocida.?? Beatriz Pichimalén, con el mismo tesón 
A, . ... > 
años, iniciaba su labor de poeta, creadora y difusora de 


blicó sus poemas en la antología Visitantes de la Luz 
la Universidad de Filadelfia — 


y difusora de la cultura Mapu 
virtual.? Luisa Calcumil, tam 


en esos mismos 
úl. En 1990 pu- 


—a instancias de 
y continúa hasta ahora su rol de cantante 


che, a través de los escenarios y el mundo 
bién en esos mismos años, escribía 
meras Obras de teatro y guiones que le hicieron conocida en Es 
la década del noventa. Polifacética, Luisa canta, 
de relieve su cultura y su lengua, 


sus pri- 
paña en 
escribe, actúa, poniendo 
además de constituirse en activa parti- 
cipante de los eventos de organizaciones Mapuche de Argentina.* 


Liliana Ancalao, en tanto, actualmente la más conocida de las poe- 
tas Mapuche de Argentina, escribe sus primeros poemas en esa misma 
década.” Publica inicialmente en cartillas artesanales como Huerke 
(1984) y Mapu (1986), en la revista Vientos Subterráneos (1985), Chaltén 
(1986), la publicación “Reflexiones cinco días después del 12 de Octubre 
de 1992” (1992), en la revista Patagonia Poesía (1998), en las antologías 
Comodoro y Cobayque en Poesía (1995), Poetas de la Patagonia (1995) y 


32. Sobre Aime Paine, su biografía y documentos de la época sobre las reacciones tras su 
muerte, se puede revisar la página: http://www.mapuche-nation.org 

33. Sobre Beatriz Pichimalen hay bastante difusión en Internet y cuenta con una página 
oficial en el siguiente link: http://www.pichimalen.com/ 

34, Calcumil ha participado de las películas: Gerónima de Jorge PELLEGRINI (1985); Amor a 
América, largometraje documental (1988); Hijo del Río de Ciro CAPELARI (1990); La Nave de 
Los Locos de Ricardo WucHILLER (1995) y Sin Querer de Ciro CAPELLARI (1997). Ha partici- 
pado de alrededor de veinte obras de teatro y ha escrito varias, entre las que se encuentran: Es: 
bueno mirarse en su sombra (1987, fue presentada en España y Calcumil premiada como mejor 
actriz en el Festival de Cádiz, 1990); La tropilla de Ruperto (1988); Alma de maíz. Púlli ba 
(1991); Folil (1990); Hebras (2004) y la puesta en escena musical Akin (1999). A lo largo a su 
trayectoria ha obtenido premios como mejor actriz, tanto en teatro como en O área 
de la música, ha grabado el disco La Cantora (2007). Yamila Grandi, en su artículo uN 
templo, escenario: un acercamiento al teatro de Luisa Calcumil” intenta un o 
escritura y la actuación teatral de Calcumil en la comprensión de un discurso que e a 
ye entre la ancestralidad y la posmodernidad. Por su trayectoria existe O A pee 
sobre Calcumil en Internet, siendo la principal fuente su blog: htrp://calcumi ción poé- 

35. Sobre su trayectoria Liliana Ancalao señala: “Comencé a mostrar mi pr pesan 
tica con el advenimiento de la democracia que coincidió casi con mi pa Ea como por 
letras en la Universidad Nacional de la Patagonia San Juan porra f Ca E del Centro 
el 3% año de la carrera cuando hubo elecciones democráticas. En a 83 ss paidipando 
Creativo Sur, en mi ciudad, y comencé a mostrar mis poemas e nin (es jóven 
en recitales de música y poesía en escenarios y eventos organiza NA compartidas con otros 
Músicos y poetas de Comodoro Rivadavia). Edité cartillas ie e no paré más [...] En el 
Poetas. comencé a participar en Encuentros de escritores cdo: caracterizada 
95 comencé a formar parte de una movida cultural llamada Canto Fu Más información en las 
Por una línea de compromiso social en el arte regional patagónico - 

Páginas: www.mapuche-nation.org y ww w.mapuexpress.net 
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Si Todos Dicen Sí (1996). En 2001 publica su primer libro de poesía Te- 
jido con Lana Cruda. La poeta, durante las últimas décadas, ha estado 
ligada fuertemente a actividades de recuperación de la lengua Mapuche, 
labor que ha desarrollado como poeta, profesora e investigadora. 

En Chile, entre 1987 y 2000, ocurrió el proceso de visibilización 
de esta poesía como tal y su ingreso al campo literario. Una publicación 
importante, por el gesto que encierra, es la antología de poesía Mapuche 
Nepegñe Peñi Nepegñe. Despierta Hermano despierta (1987) publicada 
por la editorial Ñuke Mapu y editada por el dramaturgo Juan Radri- 
gán, quien desde su deseo de colaborar con el trabajo Mapuche y “del 
compromiso con los marginados” (como se señala en la solapa del libro) 
elaboró esta muestra poética de seis autores Mapuche.” En la antología 
de Radrigán se encuentran poemas de diversa factura y calidad literaria, 
algunos más cercanos a la tradición oral Mapuche y otros a la tradición 
poética occidental, algunos en versión bilingúe (mapudungun-español) 
y otros sólo en español; abordan temas diversos que van desde la natu- 
raleza, hasta reclamos por justicia, desamor, desarraigo y traición. Esta 
antología trataba de hacer presente una realidad que no lograba ingresar 
al sistema literario nacional, por ello fue presentada en la sede de la So- 
ciedad de Escritores de Chile. 

Paralelamente a estos primeros acercamientos a la poesía Mapuche, 
en diversas zonas del país comenzaba un bullente trabajo de creación ar- 
tística Mapuche que abarcaba teatro, plástica, escultura y video. El gru- 
po de teatro con mayor impacto fue el que surgió asociado a Ad Mapu 
en 1985, aunque tuvo un desarrollo autónomo, respecto de esa organiza- 
ción. Participaron de él, entre otros y otras, Gladys Ancalaf, Domingo 
Colicoy, Pedro Neculqueo, Jorge Quelempán, Gabriela Tragolaf, Ra- 
yen Huilcamán, Iván Hidalgo, Federico Carilao, Elisa Loncón y Guido 
Huaiquil. En algunos momentos contaron con el apoyo de la Agencia 
Holandesa NOVID y fueron invitados a Europa a exponer sus obras. Los 
artistas plásticos, comenzaban también sus apariciones en público a fines 
de los ochenta y en 1990, se había formado en Temuco el colectivo mu- 
ralista “Aukatun” integrado, entre otros, por Christián Collipal, Juan 
Silva Painequeo, Manuel Lefián y Jaime Llanquileo. En ese contexto de 
vitalidad y entusiasmo artístico se realizaron las dos versiones del “Zu- 
gutrawun. Reunión en la Palabra” (mayo y octubre de 1994), encuentro 


36. Reúne poemas de: Domingo Colicoy, Pedro Alonso Retamal, Juan Elías Necul, Lo- 
renzo Aillapán, Sebastián Queupul y José Santos Inaicheo (José Santos Lincomán), más un 
poema recopilado por estudiantes de la Universidad Austral. 
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de escritores Mapuche y no Mapuche organizado por Jaime Valdivieso y 
Elicura Chihuailaf.” 

El Zugutrawun consideró la participación integrada de escritores 
Mapuche y chilenos, cultores tradicionales Mapuche de distintas prácti- 
cas y un importante número de jóvenes artistas plásticos quienes expu- 
sieron sus trabajos en la Universidad Católica de Temuco (Mayo, 1994) y 
en la Biblioteca Nacional (Octubre de 1994), junto al conocido grabador 
Santos Chávez. Algunos creadores y algunas creadoras que expusieron 
parte de sus obras en estos espacios fueron Doris Huenchullán, Chris- 
tian Collipal, Felicita Lleufumán, Carmen Ñancuvil, Maribel Mora Cu- 
rriao, Juan Silva Painequeo, Jessica Cona, Adriana Chihuailaf, Angela 
Levil, Virgilio Cona y Carmen Luz Huaiquián (Chihuailaf, 1994). En- 
tre los escritores Mapuche, como en la plástica, se presentaron sujetos de 
un amplio abanico de edades y trayectoria, entre ellos, la niña de ocho 
años Kelv Liwen Tranamil, Elicura Chihuailaf, Leonel Lienlaf, Gracie- 
la Huinao, Jaime Huenún, María Teresa Panchillo, Mónica Huentemil, 
Erwin Quintupil, Lorenzo Ayllapán, Rayen Kvyeh, Ricardo Loncón, 
Bernardo Colipán, Jessica Cona, Jaqueline Caniguán y Armando Ma- 
rileo. El Zugutrawun tuvo repercusiones literarias y mediáticas. Ade- 
más de la importancia intrínseca para los escritores Mapuche que ahora 
se veían en bloque, se juntaban a conversar de sus particularidades y 
compartían el diálogo con escritores reconocidos en la literatura chilena, 
tuvo inmediata atención de la prensa, pues se congregaron allí también 
connotados escritores chilenos, como: Gonzalo Rojas, Nicanor Parra, 
Jorge Teiller, Miguel Arteche, Jorge Guzmán, Gonzalo Millán, Isidora 
Aguirre, Virginia Vidal, entre otros y otras más. 

Otro hito relevante, en tanto une esta escritura poética al proce- 
so mayor de las literaturas indígenas latinoamericanas, es la realización 


37. Sobre este Encuentro y sus repercusiones es interesante revisar las notas de prensa de 
Pedro Pablo GuErRERO (Revista Libros, de El Mercurio, Mayo, 1994), Diego Muñoz Valen- 
zuela (La Época, Mayo 1994) y Jorge Guzmán (Junio, 1994), entre otras más. Un mes después 
del encuentro, Jorge Guzmán, anotaba las cuestiones que él advirtió como centrales en este 
encuentro: la comprensión del Mapuche de sí mismo en oposición al “no Mapuche”, el huinca; 
la estructuración de su mundo en relación con la naturaleza, el idioma, la religión y el sistema 
de reciprocidad social; y la negación que de ellos se hace desde la sociedad chilena (Guzmán 
Jorge 1994, 5). Desde esa perspectiva, el encuentro se había centrado más bien en ciertas cues- 
Liones culturales Mapuche que en cuestiones literarias, propiamente tales. o 

38. Mabel García (2005) hadesarrolladouninteresantetrabajo entornoala plástica Mapuche, 
Sus exponentes y el proceso de visibilización, fundamentalmente en Chile, aunque con referen- 
ctas alo que ha ocurrido también en Argentina respecto de los grupos muralistas que surgieron 
En torno a los lof, tomando de ello sus nombres: Lof Rojo Kelu, Lof Wenepen, Lof Kimce (143). 
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del Taller de Escritores en lenguas indígenas Suramérica (Temuco 1997), 
también organizado por Chihuailaf”? En este encuentro se discutió el 
tema de las literaturas indígenas, la poesía y cómo definir aquello que se 
estaba escribiendo. Asistieron a estas conversaciones escritores en lengua 
maya, nahuatl, huichol, yanacona, ñengatú, rapanui, quechua y mapu- 
dungun. Allíse planteó la escritura indígena como oralitura, término que 
venía utilizando Chihuailaf desde el año 1994 para designar a su produc- 
ción poética. Chihuailaf dirá de su oralitura: “[...] transcurría al lado de 
la oralidad de mi gente, de mis mayores (en el respeto hacia ellos, hacia 
ellas: a su pensamiento), no en el mero artificio de la palabra” (Chihuai- 
laf 2004). Entre los escritores en lenguas indígenas se encontraban Li- 
liana Ancalao, Humberto Ak'abal, Fredy Chicangana, Ariruma Kowii, 
Natalio Hernández y Jorge Cocom Pech, además de algunos escritores 
Mapuche. En relación con este evento se realizó la antología La Palabra: 
Sueño y Flor de América, editado por la Universidad Católica de Temuco. 

El proceso de visibilización que se generó en esta década afectó de 
manera radical tanto la construcción poética en términos cualitativos 
como su producción en términos cuantitativos. Á un grupo de alrededor 
de treinta sujetos Mapuche que daban a conocer sus poemas durante la 
década del ochenta, se sumaba en la década del noventa otra veintena de 
nombres difundidos a través de diversas instancias. En la década actual, 
a lo menos otros veinte poetas han engrosado la lista de creadores Mapu- 
che. Del total de ellos, aproximadamente treinta son mujeres y no más de 
una decena son reconocidos en el ámbito de la literatura nacional.** Más 


39. En este encuentro se discutió el tema de las literaturas indígenas, la poesía y cómo de- 
finir aquello que se estaba escribiendo. Asistieron a estas conversaciones escritores en lengua 
maya, nahuatl, huichol, yanacona, ñengatú, rapanui, quechua y mapudungun. Allí se planteó 
la escritura indígena como oralitura, término que venía utilizando Chihuailaf desde el año 
1994 para designar a su producción poética. Chihuailaf dirá de su oralitura: “(...] transcurría 
al lado de la oralidad de mi gente, de mis mayores (en el respeto hacia ellos, hacia ellas: a su 
pensamiento), no en el mero artificio de la palabra” (Chihuailaf 2004) 

40. Registro por décadas de acuerdo a primeras divulgaciones de poemas, en Wall Mapu 
(territorio Mapuche en Chile y Argentina) 1980: Ana María Huentelicán, Antonio Mulato, 
Armando Marileo, Armando Nahuelpán, Beatriz Pichimalen, César Millahueique, Domingo 
Colicoy, Elicura Chihuailaf, Emilio Antilef, Erwin Quintupil, Graciela Huinao, Héctor Vé- 
liz Pérez-Millán, Jaime Huenún, Jeannette Hueitra, Jorge Loncón, José Ancán Pilquian, José 
Painemilla, José Santos Lincomán, José Teiguel, Juan Elías Necul, Leonel Lienlaf, Leonel 
Melín, Liliana Ancalao, Lorenzo Aillapán, María Angélica Reiñanco, María Teresa Panchi- 
llo, María Isabel Nahuelcoy, Miriam Torres Millán, Pedro Aguilera Milla, Rosendo Huisca, 
Rayen Kuyeh, Sandra Trafilaf, Sonia Caicheo, Víctor Cachaña, Víctor Hugo Cárdenas, Vic- 
toriano Pranao, Viviana Marilaf. 

1990: Anselmo Raguileo, Adriana Paredes Pinda, Ana María Huentelicán, Angélica Huei- 
tra, Bernardo Colipán, Carlos Levi, Cecilia Nahuelquín, David Aniñir, Danko Marimán, 
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allá de las cifras, sobre estas últimas décadas se ha avanzado en la deter- 
minación de los factores posibilitadores de la visibilización de la poesía 
Mapuche, que a grandes rasgos serían los siguientes: primero, a fines de 
los ochenta existía ya un grupo de escritores Mapuche que en distintas 
zonas del territorio nacional habían accedido a ciertos espacios de di- 
vulgación literaria; en segundo lugar, en los noventa se generó un movi- 
miento Mapuche reivindicativo que acogió de una u otra forma a estos 
poetas; en tercer lugar, la recuperación de elementos culturales propios 
y la necesidad de enunciarse desde su filiación Mapuche pasó a ser un 
elemento central en el movimiento. Así, lo que había sido un punto ciego 
en los ochenta, cuando algunos poetas fueron publicados sin mención 
alguna a su origen, se resolvía ahora con un fuerte discurso identitario. 
En cuarto lugar, los cambios sociales y políticos en el mundo —caídas de 
dictaduras, muros, bloques— instalaron la necesidad de rehacerse dentro 
de un nuevo orden de cosas, el cambio de sensibilidades finiseculares y 
la consecuente apertura intelectual hacia la “otredad” y las manifesta- 
ciones marginales o alternativas, permitieron que la cuestión indígena se 
instalara en un escenario propicio para ser vista y oída. 

Desde el punto de vista estrictamente literario, es posible que el 
reconocimiento a esta poesía se iniciara gracias a las interesantes pro- 
puestas estéticas de autores como Leonel Lienlaf, Elicura Chihuailaf y 
Jaime Huenún, que durante los noventa fueron ampliamente difundidos, 
tanto a nivel nacional como internacional. Hacia fines de los noventa 
las posiciones sobre la poesía en cuestión variaron tanto como las po- 
siciones políticas sobre los temas contingentes. Se dejaban ver entonces 
claramente las diferencias entre escritores: Mapuche-williche, urbanos/ 
rurales, poetas/oralitores, letrados/autodidactas y todas las combinacio- 


Emilio Guaquín,, Eliana Pulquillanca, Faumelisa Manquepillán, Jaime Elgueta Catricheo, 
Jacqueline Caniguán, Jessica Cona, José Llancafil, Juan Marimán, Karin Molfinqueo, Kelv 
Liwen Tranamil, Lidia Nahuelñir, Maribel Mora Curriao, Mónica Huentemil, Omar Huenu- 
queo, Patricia Leufumán, Paulo Huirimilla, Ramón Quichillao, Xmena Ancamil. 

2000 en adelante: Alejandra Llanquipichún, Amalia Andaur Huechante, Aylin Namkucheo, 
Alberto Guzmán Ralliman, Carlos Carrilaf, Carmen Curiche, Carina Iris Curihual, Caroli- 
na Cohuenahuel, César Ancalaf Tragolaf, Cristian Antillanca, Daniela Catrileo, Elba Milla- 
nao, Emerson Marín, Elías Ayenao, Felipe Curivil, Freddy Treuquil, Fredy Palacios, Fernan- 
do Raguileo, Ivonne Coñuecar, Joaquín Ñanco, Jorge Curinao, Juan Huenuan, Jeannette del 
Carmen Huequemán, Juana Lancapichún, Juana Guaiquil, Karla Guaquín, Kuyen, Laureano 
Huaiquilaf, Manuel Nagantu, Marcial Colín, María Huenuñir, María Elisa Huinao, María Isa- 
bel Lara Millapán, Mariela Malhue, Mario Ñancupe, Mauricio Huenún, Mauricio Huaiquilao, 
Mauricio Neculqueo, Miguel Utreras Imilmaqui, Moira Millán, Nancu Rupai, Pedro Kurin, 
Rayen Tala, Roxana Miranda Rupailaf, Salvador Marimán, Sergio Treuquil Catalán, Tamyn 
Maulén, Víctor Cifuentes Palacios, Viviana Ayilef, Yeny Díaz Wentén, entre otros y otras más. 
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nes derivadas de ellas. No había entonces una propuesta unívoca, y es 
posible que nunca la hubiera en realidad, respecto de qué se entendía 
como poesía Mapuche. Lo cierto es que durante los noventa en Chile se 
constituyeron visiblemente al menos tres líneas de producción poética 
Mapuche caracterizadas tanto por la forma en que se enuncian y cons- 
truyen las propuestas literarias, como por sus particulares formas de en- 
frentar su relación con la cultura de origen. Un caso significativo es la 
obra de Chihuailaf: en su primer libro, En el País de la Memoria, regis- 
tra una fuerte vinculación con la poesía occidental, a partir de un texto 
que experimenta con distintas tipografías, páginas en color, artículos de 
prensa, etc.*' Luego, en sus siguientes libros, gira hacia una poética liga- 
da alo tradicional Mapuche, fundada en la insistencia en la sacralidad del 
color azul y en su estética de la oralitura.* Para Chihuailaf, la “oralitura” 
es la escritura poética que se encuentra íntimamente ligada a la tradición 
ancestral y la oralidad (Chihuailaf 2004). El movimiento aquí va desde 
una poesía anclada en la tradición moderna occidental que habla de los 
Mapuche, hacia una poesía u “oralitura” basada en los discursos Ma- 
puche tradicionales tomando la escritura como soporte. Esta transición 
poética la realizan también otros autores como Adriana Paredes Pinda, 
quien comienza escribiendo en los noventa una poesía de cuño moder- 
no, no siempre relacionada con temas Mapuche, para ir posteriormente 
asumiendo una escritura que pretende rescatar el “hablar” (castellano o 
mapudungun) propio del Mapuche rural, acercándose a la propuesta de 
“oralitura”.* Un desplazamiento similar aunque menos radical se apre- 
cia en la poesía de Bernardo Colipán y Paulo Huirimilla. Estos últimos 
escritores no se identifican como “oralitores”, sino como poetas y conci- 


41. Siguieron a este libro: El Invierno, su Imagen y Otros Poemas Azules (1991) y De Sueños 
Azules y Contrasueños (1995), obtuvo los Premios: Municipal de Literatura de Santiago y Con- 
sejo Nacional del Libro y la Lectura. Tradujo los poemas de Pablo Neruda al mapudungun: 
Todos los Cantos / Ti kom Úl (1997) y escribió un libro ensayístico Recado Confidencial a los 
Chilenos (1999) con el cual obtuvo el Premio Consejo Nacional del Libro y la Lectura 2000. 

42. La primera referencia a este concepto se encuentra en Yoro FaLL 1992; allí el término 
“oralitura” hace referencia a las creaciones literarias basadas en las manifestaciones estéticas 
orales de una etnia determinada. Nina Friedman, tomando este concepto, habla de oralitura 
aborigen y de oralitura afrocolombiana (Friedman Nina 1997); Maldonado sostiene que desde 
el 2000 esta denominación es de uso frecuente para referirse al carácter oral de una literatura 
practicada por escritores indios (Maldonado 2002). Es así que en Colombia recientemente se 
ha instituido un concurso de oralituras indígenas, definida como “la expresión propia de los 
pueblos indígenas [...] una forma estética recreada en textos escritos con base en la palabra 
antigua” (Bases Programa Nacional de Estímulos a la Creación y la Investigación, 2006). 

43. Algunos poemas de Adriana Paredes Pinda fueron publicados en la revista Pewma L:- 
teratura y Arte Núm. 1, Temuco, 1994, 
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ben su escritura como poesía. 
Una segunda línea escritural es la 
Leonel Lienlaf, que desde una visión, 


discurso y la lengua propios, construye su propuesta poética a modo 
de traducción. Se ha despertado el ave de mi corazón y Pewma Dungu 
pertenecen a este tipo de poesía. Los resultados son diversos aún en el 
mismo poemario, lográndose en algunos casos un hondo lirismo, mien- 
tras en otros el castellano parece no alcanzar la vitalidad del mapudun- 
gun. Otros poetas también en esta línea son: Lorenzo Ayllapán, Carlos 
Levi, María Teresa Panchillo, Ricardo Loncón, Erwin Quintupil, Jac- 
queline Caniguán, y en menor medida, al no ser hablantes del mapudun- 
gun, Graciela Huinao y Faumelisa Manquepillán, entre otros y Otras. 
Uñumche / Hombre Pájaro de Aillapán, construido con los recursos de 
la oralidad y la sonoridad propia de las aves de la Región de la Arauca- 
nía, dadas las particularidades del texto mismo, en su realización escrita 


pierde significativamente ante la necesidad performativa del texto oral. 
Uñumche es un texto que se emite y recepciona 


mejor en la expresividad 
oral y kinésica de su autor. Estos autores, 


reconociéndose a sí mismos 
como “oralitores” o como poetas, son los más cercanos a la tradición 
oral Mapuche. 


que encontramos en la poesía de 
Una estética y una realización del 


La tercera línea de escritura sería aquella que abiertamente asume la 
poesía moderna y la condición de poeta para incorporar allí los elemen- 
tos de su cultura propia a la que no han accedido libremente debido a los 
diversos procesos sociohistóricos de dominación cultural, sino que en 
muchos casos sólo a través de un proceso de “recuperación”. Jaime Hue- 
nún, en su libro Ceremonias, aunque desarrolla una poética que invoca 
una genealogía originaria, no se detiene en la construcción de una iden- 
tidad idealizada o desproblematizada.** Trata más bien de dar cuenta de 
la diversidad interna de una realidad williche conflictuada por la histo- 
ria. En sus palabras: “Huilliche hispanohablante como soy —insisto en 
decir— nacido y criado en los dominios de la sociedad chilena, perdida 


44. Huenún obtuvo el primer lugar en el Concurso Nacional de Poesía Joven Neruda el año 
1999, con su poemario Puerto Trakl; editó la revista Pewma literatura y arte (1994-1996); se 
dedicó 1 Proyectos de recopilación de relatos Mapuche en la zona de Freire que dan origen a 
los libros: Viaje a la memoria ancestral y El Pozo negro y otros relatos Mapuches (Fondo del 
Libro y la lectura). Obtuvo becas del Consejo de Cultura durante los años 1996, 1998 y 2005, 
Beca de la fundación Andes 2003 y Beca de la Fundación Simon Guggenheim 2005 y el P re- 
mio Pablo Neruda de poesía 2003, otorgado por la fundación homónima. El año 2003 publicó 
Una antología de poesía Mapuche “Epu mari úilkantufe ta fachantu/ 20 poetas Mapuche con- 
Wmporáncos”, el 2007 La memoria Iluminada Poesía Mapuche Contemporánea, y, en 2008, 
Los Cantos ocultos, Poesía indígena latinoamericana. 
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ya la inocencia de la raza y de la infancia, he debido tomar las ramas de 
la poesía para cobijarme bajo el árbol desmedrado de mi origen” (Hue- 
nún, Discurso s/p). Desde esta misma perspectiva, aunque con matices, 
escriben autores como José Teiguel, Sonia Caicheo, César Millahueique, 
Bernardo Colipán y Paulo Huirimilla, entre otros y otras. Estos poetas 
construyen textos que dan cuenta de un cabal conocimiento de los recur- 
sos y la estructura poética y las diversas posibilidades del lenguaje. Un 
caso particular en esta línea es la poesía de David Añiñir, que desde su 
concepción de Mapurbe vincula la poesía a múltiples lenguajes para dar 
cuenta de la compleja realidad del Mapuche urbano que perfectamente 
puede hablar flaitedungun o ser mapunky*, extremando la visión de he- 
terogeneidad que habita al sujeto Mapuche contemporáneo. 

En este proceso de visibilización la poesía Mapuche, de manera vo- 
luntaria o involuntaria, pasa a formar parte del campo literario. Pero 
como sostiene Claudia Zapata, respecto del intelectual indígena, éste se 
inserta en un espacio de poder en el que se corre el riesgo de aparecer 
como los “recién llegados” y muchas veces se les considera más por la ex- 
clusión de que han sido objeto, que “por constituir verdaderas corrientes 
de pensamiento”.** Así las cosas, el poeta y su poesía se han visto enfren- 
tados a algunos obstáculos: el primero es la trampa del estereotipo que 
no sólo se aplica a la imagen del “buen salvaje”, sino que puede expresar- 
se en una insistencia desmesurada en el maniqueísmo: buenos vs. malos, 
Mapuche vs. winka. Los poetas se ven exigidos a adoptar una posición 
política, un lenguaje público que los presiona hacia un despliegue de 
oposiciones binarias —comunidad/individuo, unidad pasada/ fragmen- 
tación presente, territorio propio/diáspora, territorio rural/territorio 
urbano— que se constituyen en tópicos que adquieren múltiples matices. 

El segundo obstáculo es la cooptación. En una situación de margi- 
nalidad social, cultural y económica, como la que viven los Mapuche, las 
expresiones literarias adquieren ribetes políticos y de una u otra forma el 
sistema tratará de cooptarlas de acuerdo a sus intereses. En estos textos 


45. Mapurbe: territorio Mapuche urbano; Flaitedungun: lenguaje (dungun) de un Mapuche 
vulgar (flaite, en lenguaje popular chileno); mapunky sería un Mapuche punk. 

46. Claudia ZAPATA (2005) a propósito de lo que señalaba el dirigente indígena Ye'cuana de 
Venezuela, Sieón Jiménez, en 1979, dice que: “para el intelectual “de procedencia indígena, el 
llamado fue entonces a constituirse en un “intelectual indígena? [...] no es ya el antropólogo 
o el etnohistoriador el que va a dar cuenta de su situación (únicamente), sino un integrante 
mismo de la sociedad indígena. Este tipo de representación significa la posibilidad de hacer el 
tránsito desde el sujeto colonizado (aquel que es hablado por otros o en el mejor de los casos, 
“informante nativo”), al sujeto con identidad étnica, capaz de reflexionar sobre las condiciones 
de su existencia y de apropiarlas en un sentido político” (s/p). 
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se diseminan los sentidos de una historia negada o escrita desde 


, po ue la into- 
lerancia política y étnica, 


representada desde las estructuras de poder, 
. e 1 
inmersa en un proceso de “desarrollismo”, frente a la cua] lo Mapuche no 


es más que un obstáculo a salvar o un elemento que cooptar. 
desde los límites que hacen visible a un “uno” frente a un “ot 
niega contemporaneidad, en una dialéctica que puede result 
tructiva, pero que ha posibilitado cierta autonomía simból 
una realidad compleja. Según Lienhard: 


Se escribe 
ro” que les 
ar autodes- 
ica frente a 


La euforia provocada por el surgimiento, en los circuitos de la cultura de 
elite y la de masas, de algunas voces nuevas, “populares”, no debe ocultar el 
hecho de que éstas (...) son el resultado de un proceso de cooptación por 
parte de los dueños del poder discursivo. Proceso que implica la adapta- 
ción de esas voces a los deseos o los intereses de los cooptantes. (796-7) 


Y el deseo de los medios fue la imagen de ese Mapuche puro, vincu- 
lado a lo ancestral, fiel a sus tradiciones, que hablaba desde un lenguaje 
primigenio, el tópico del “buen salvaje” que pudiera oponerse al Mapu- 
che violento de las recuperaciones de tierras en el sur. El tercer obstácu- 
lo, en consecuencia, es la exotización y/o la autoexotización tanto de la 
poesía como del (la) sujeto poeta. En muchos casos, esta poesía se ancla 
en un lenguaje analógico propio del rito, lenguaje primordial ligado a la 
comunidad y esto es lo que en gran medida se les ha exigido a los poe- 
tas y a la escritura Mapuche para ser considerada como tal. Sin embar- 
go, esta poesía también utiliza una estructura y una forma de poetizar 
propia de la literatura occidental, reorganizando significaciones múlti- 
ples que se superponen unas a otras en el texto poético. Cuando Lienlaf 
recibe el Premio Municipal de Poesía (1990) con amplia cobertura de 
prensa, su juventud, su procedencia rural, el ser hablante del mapudun- 
gun y practicante de una tradición ancestral de úlkantufe**, le allanaron 
el camino no sólo en Chile, sino también en el viejo continente, donde 
viajó a exponer su poesía, su cultura y su “condición étnica”. Para bien o 


47. Rodrigo Rojas advierte que en algunos autores, como Elicura Chihuailaf y David eii 
ñir, la exotización y autoexotización pueden convertirse en estrategias que revierten "las 
fuerzas que sustentan la reducción de sus culturas y poéticas” (202). j 

48. Lienlaf desde 1991 hasta la fecha ha investigado la cultura y la literatura oral Mapuche; 
ha incursionado como guionista de Punalka El Alto Bío Bío (1994), We tripantu (1996), a 
tro de Estudios y Comunicación indígena Lulul Mawidha; Wirarún-grito y e: la 

e refugio (1998) de am producciones (dirección de Margarita Campos); en 1998 realizó un 


1sco Compacto de Canto y poesía Mapuche, financiado por Embajada de Finlandia, en 2005 
Publica Pewma Dungu. Palabras Soñadas. (LOM Ediciones). 


333 


TA IÑ FIJKE XIPA RAKIZUAMELUWÚN 


para mal, situación similar han vivido y viven muchos de los poetas Ma- 
puche. Todo esto, aunque la poesía Mapuche no fue complaciente, sino 
generalmente contestaria, muchas veces incluso rayando en el panfleto 
etnopolítico. Á pesar de ello, ha sido vista en alguna medida como un 
exótico producto de mercado cultural. De cualquier modo, la correspon- 
dencia del sujeto Mapuche con un modelo del que no puede desmarcarse 
es una consecuencia de la cooptación. Transgredir los límites fijados por 
el estereotipo del sujeto o sus producciones lo dejarían fuera del juego. 
La exotización y/o la autoexotización pueden resultar las dos caras de 
esta misma medalla. 

Teniendo en cuenta el material hasta ahora revisado, cabe hacer no- 
tar que entre los ochenta y noventa, la poesía Mapuche surge simultánea- 
mente desde distintos lugares (urbanos, rurales, país, exilio), instancias 
(políticas, sociales, religiosas, educacionales, étnico-culturales), visiones 
(tradicional Mapuche, moderna, poética, política, etnicista) y estéticas 
(Mapuche tradicional, occidental moderna, post moderna, de género). 
Muchas veces los mismos poetas varían sus posiciones a lo largo de su 
trayectoria o toman para su poesía elementos de diversa índole, generan- 
do cruces y tramas difíciles de observar. Cabe señalar, además, que tanto 
las organizaciones sociopolíticas, como el sistema educacional y las ac- 
tividades literarias a que tuvieron acceso los poetas, fueron elementos 
muy importantes en el desarrollo de esta escritura. Queda de manifies- 
to también el desigual desarrollo de esta poesía en Chile y Argentina, 
aunque se trate de la poesía de un mismo pueblo. Un dato interesante 
de relevar en la perspectiva de género es que en el lado argentino la pro- 
ducción poética que tiene mayor visibilidad es la de mujeres, a la más 
conocidas Liliana Ancalao y Beatriz Pichimalen se suman actualmente 
desde distintos ámbitos (organizacional Mapuche, literario, musical, etc) 
Viviana Ayilef, Aylin Ñamcucheo, Moira Millán, Carina Curihual, aun- 
que también se consideran los nombres de algunos poetas, como Mario 
Nancupe, Laureano Huaiquilaf y Ñancu Rupai, entre otros. 

A inicios de siglo xx1, la poesía Mapuche en Chile suma nuevos 
nombres y nuevos bríos, se diversifican las estéticas, los discursos, las 
perspectivas poéticas, se exaltan las diferencias en su interior, pero se 
refuerza la conciencia de grupo. Roxana Miranda Rupailaf, Mariela Mal- 
hue, Ivonne Coñuecar, Juan Huenuan, son algunos de los nombres que 
ya sobresalen por su aporte al oficio poético. Las publicaciones de cada 
uno de ellos y ellas han adquirido notoriedad en el ámbito regional y 
nacional y algunos incluso han trascendido ya las fronteras, como es el 
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caso de Roxana Miranda Rupailaf con Las Tentaciones de Eva (2003) y 
Seducción de los Venenos (2008) e Ivonne Coñuecar con sus libros Cata- 
bática (2008), Adiabática (2009) y Chagas (2010). 

Más allá de los desiguales desarrollos de esta poesía, en Chile y Ar- 
gentina, de los riesgos y tensiones del proceso, de la diversidad interna y 
la dispar evaluación que puede hacerse de estas producciones, lo cierto 
es que la poesía Mapuche se produjo durante todo el siglo xx, en dife- 
rentes medidas, de distintas formas, en distintos ámbitos, siendo o no 
considerada en los círculos literarios nacionales y es en la actualidad un 
referente que debe tenerse en cuenta al hablar de poesía a ambos lados de 
la cordillera. 


Comentarios finales 


Hablar de poesía Mapuche implica reconocer que hablamos de una lite- 
ratura que es producto de procesos históricos de una nación que, perdida 
su autonomía política, genera tempranamente una poesía. Ésta, aunque 
negocia con estéticas y cánones impuestos, algunas veces adscribiendo 
incluso a concepciones integracionistas, se enuncia —en las distintas 
épocas— con conciencia de pueblo y muchas veces con pretensiones de 
literatura nacional. Al considerar estas producciones literarias no se pue- 
de obviar este tipo de enunciación, tampoco los procesos históricos, so- 
ciales, políticos, territoriales, económicos y educacionales que marcaron 
la vida de los poetas Mapuche como parte de un grupo humano en situa- 
ción de dominados frente a los estados nacionales de Chile y Argentina. 

En esas condiciones, no existe el “paso inevitable” de la oralidad a 
la escritura. No podemos saber si así hubiera ocurrido en otras circuns- 
tancias históricas, pero lo cierto es que en este caso hubo imposición de 
la escritura, muchas veces “con sangre” como rezaba el adagio docente. 
La escritura como marca del dominador se hizo metáfora y realidad en 
el cuerpo de Painemal a principios del siglo xx. ¿Por qué usar la escritura 
entonces? ¿Por qué hacerse cargo de este instrumento que violenta, que 
somete? Quizás, porque se comprende tempranamente que ese mismo 
instrumento contiene el poder, el prestigio y las posibilidades de lucha 
en esas condiciones de dominación. Así como algunos se aferraron a las 
Organizaciones, el derecho y la política, otros lo hicieron con la bús- 
queda del decir poético. La escritura tempranamente sedujo a algunos y 
violentó a otros, modificando en este gesto sus valores éticos y estéticos. 
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Adoptar esos elementos otros fue la fuente de legitimación y la posibi- 
lidad de diálogo, rara vez el abandono del ser Mapuche, aún en las posi- 
ciones más integracionistas. 

En la producción poética del siglo xx se va y se vuelve de la escritu ra 
a la literatura de origen. Se toman estructuras, formas y estéticas otras 
para decir lo propio o se toman estructuras, formas y estéticas propias 
para decir lo otro. Se mezcla, se salpica, se transgrede una literatura y 
otra, una lengua y otra. No hay un continuum en esta historia. Hay 
saltos, idas y regresos, inicios distintos, en distintos lugares, al mismo 
tiempo, nudos, tensiones y nuevas escrituras que se abren y que conver- 
gen. Reconstruir los trayectos, estas idas y venidas, es todavía un largo 
camino, por ahora queda leer y releer los poemas buscando los nudos y 
convergencias que nos hacen hablar de poesía Mapuche. Queda también 
seguir adentrándose en los factores que gravitan en estas inclusiones y 
exclusiones del campo literario en los distintos momentos del siglo xx 
para entender cómo y en qué medida afectaron a la producción poética 
misma. 
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Taiñ pu amulzugue egvn: sonidos y 
voces del Wajmapu en el aire! 


Luis E. Cárcamo-HuecHanTE y ELías PAILLAN COÑOEPAN 


NW J IXAGE anai! irrumpe en el aire en junio de 1993 desde los estudios 
de Radio Nacional de Chile en Santiago. Se trata de un programa 
radial Mapuce que altera la ondas monolingijes y, a través de las voces 
de Ramón Curivil y Clara Antinao, nos pone en otra sintonía: se habla 
en castellano y también se habla el idioma propio, el mapuzugun—mapu: 
tierra; zugun: idioma.? Wixage anai!, cuyo título podríamos traducir 
como “Despierta, levántate”, surge así con la voluntad de animar la vida 
social, política y cultural Mapuce que, a inicios de los noventa, cobra 
fuerza propia dentro de la urbe capitalina. En su ímpetu político per- 
A ] NO 

1, Taiñ pu amulzugue egun, en traducción equivaldría a “nuestros medios transmisores”. 

n wajmapu nos referimos a la nación Mapuce y a la vez al universo. En el presente artículo, 
e grafemario del idioma Mapuce a utilizar corresponde al concebido por el lingisista Anselmo 
sagileo hacia mediados de los ochenta, el cual, desde entonces se conoce como Alfabeto Ra- 
gileo. Hecho desde la perspectiva del hablante Mapuce, según su creador, se propone ofr e 
Un grafemario distintivo siguiendo la fonética del idioma. Otros dos grafemarios de amplio 
uso son el Alfabeto Unificado, puesto en circulación por la Sociedad Chilena de Lingúlstica, 
y el Azimchefe o Azimchefi, instituido por la Corporación Nacional de Desarrollo EUR 
(CONADI) del Gobierno chileno. Al usar el Alfabeto Ragileo, deseamos seguir la paid de 
£aguaa la cual el equipo de Wixage anail adscribió desde su fundación en dde En el caso de 
ciertos conceptos centrales, para facilitar la lectura, indicaremos las correspondencias en eN 
al pie, Por ejemplo, Mapuce: mapuche; y wajmapu: wallmapu, en Unificado y Pista ele, 
ara efectos del nombre del idioma Mapuce, mapuzugun; mapudungun (Unificado); dad 
“gun (Azúmchefe). Para una caracterización de los diferentes grafemarios existentes para e 
"Mapuzugun, véase Zúñiga, 73-78. 


: j e 
: 2. Más adelante, en nuestro artículo, volveremos al concepto de zugun, con al objero « 
Onsiderar toda su gama de acepciones, 
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formativo, el programa radial constituye un llamado, una convocato- 
ria a “despertar” y “levantarse” en el escenario de la, en ese entonces, 
emergente etapa de post-dictadura en Chile, marcada por el retiro de 
Pinochet y los militares de la esfera de la representación política y por 
la instalación de un proyecto gubernamental orientado a dar una “faz 
humana” o “social” al modelo económico de mercado.” 

Dentro de este marco neoliberal de democratización, y algunos meses 
después de la fundación del programa Wixage aña1!, el Gobierno de Chi- 
le promulga la denominada Ley Indígena el 5 de octubre de 1993. Su ges- 
tación y discusión involucraría tanto a agentes estatales como a represen- 
tantes indígenas, un proceso que logró formular una propuesta expresiva 
de las demandas de territorio y auto-determinación del movimiento Ma- 
puce e indígena.* Sin embargo, en su versión final, esta Ley terminó asig- 
nando a los pueblos originarios el nicho de “etnias indígenas”, limitando 
drásticamente la agencia política, económica, social y cultural más global 
de éstos.5 En dicho escenario político, el programa radial Wixage ana:! 
ya en su propio nombre conllevaba un levantamiento, un deseo de agita- 


3. Sobre esta etapa histórica y dentro de una perspectiva chilena crítica del modelo de de- 
mocracia neoliberal, véase MOULIÁN (1997); para una visión basada en el movimiento social 
Mapuce en el período, véase LeviL CHICAHUAL (2006). 

4. El Artículo 38 de la Ley Indígena da origen a la Corporación Nacional de Desarrollo In- 
dígena (coNaDr) entidad estatal que, según señala el Artículo 39, sería el organismo encarga- 
do de “promover, coordinar y ejecutar, en su caso, la acción del Estado en favor del desarrollo 
integral de las personas y comunidades indígenas, especialmente en lo económico, social y 
cultural y de impulsar su participación en la vida nacional”. Como se puede advertir, en esta 
definición de la conaD1, los marcos de referencia son el propio “Estado” y “la vida nacional”, 
es decir, Estado-nación chilenos. 

5. Al instituir la noción de “etnias indígenas” en la Ley de 1993, el Estado chileno elude 
reconocer pueblos o naciones originarias y asumir el alcance refundacional que dichas cate- 
gorías implican para los edificios estatales vigentes. Recuérdese que, en particular, el concep- 
to de “pueblos” ha ocupado los principales debates internacionales sobre asuntos indígenas. 
Por ejemplo, en los debates que formaron parte de la gestación de la Convención 169 de la 
Organización Internacional del Trabajo (017), según lo describe James Anaya, se impuso el 
concepto de “pueblos” por sobre “poblaciones” en cuanto el primer término se asociaría con 
un sentido “más amplio y más positivo de reconocimiento de identidad de grupo y los corres- 
pondientes atributos de comunidad”; por cierto, en dicha discusión, muchos representantes 
gubernamentales se habrían resistido a usar pueblos “a causa de su asociación con el término 
autodeterminación” (Anaya 48). En la coyuntura específica de la Ley Indígena en Chile, su 
elusión del concepto “pueblos” y su acotamiento a “etnias indígenas”, reflejó, como bien lo 
sintetiza Rodrigo Levil Chicahual, una política en que, “en materia de participación, sólo se 
le da una competencia limitada a los organismos indígenas, asociaciones y comunidades, que- 
dando en manos del Estado, su aparato administrativo y la CONADI, las principales decisiones 
que afectan a los territorios y la población indígena” (242). De esta manera, el Estado chileno 
“limita” y, por consiguiente, “reduce” una vez más a los pueblos originarios y particularmen- 
te a los Mapuce en Chile. 
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ción y movilización, un llamado contestario a d 
En su rebeldía enunciativa, las voces de Wix 
solas sino que se inscribían dentro de la signific 
quirían las movilizaciones políticas de comunid 
Chile y de las nuevas comunidades Mapuce urbanas que irrumpían en 
Santiago y en otras ciudades. Más aún, al abrirse la década de los noven- 
ta, otras voces Mapuce también ya habían comenzado a ocupar el medio 
de la radio. Nos cuenta Francisco Kaquilpan que, a inicios del año 1990, 
junto a Armando Marileo, comienzan a gestionar la posibilidad de un 
espacio Mapuce en las radios locales de la ciudad de Temuco. Es así que 
el 25 de marzo de 1990, sus voces se hacen escuchar en segmentos de diez 
minutos a través del programa “Algo más que música” en Radio Nielol 
de Temuco, en el cual, gracias al apoyo de su conductor Miguel Yáñez, 
esta intervención Mapuce irá progresivamente extendiéndose en tiempo 
en el aire (Kaquilpan, Entrevista).* A su vez, en Santiago, casi en paralelo 
a la iniciativa de Wixage anai!, en 1994 salía al aire el programa Amuldu- 
guleaíñ [“Continuando con nuestro hablar”] a través de las ondas de la 
en ese entonces popular Radio Colo-Colo. Este espacio radial, emitido 
entre 1994 y 1995 en horario matinal, posibilitó a sus conductores Sole- 
dad Huaiquiñir y Elías Paillan, acceder a una amplia audiencia, ya que 
al igual que Radio Nacional de Chile, Radio Colo-Colo tenía una vasta 
cobertura en el Gran Santiago, incluso alcanzando algunas provincias.” 
Históricamente, el medio radial en Chile se ha articulado como un 
espacio asociado y fundido con una identidad nacional chilena, institui- 
da y consagrada por el Estado criollo que emerge en el siglo x1x. De allí 
que no es casual que aquellas estaciones señeras en la historia del medio 
en estas latitudes lleven en sus nombres dicha impronta identitaria, como 
se expresó en el nombre mismo de Radio Chilena, la primera radioemi- 
sora comercial en Chile.* Con ello, el uso de las tecnologías de la comu- 
nicación se inscriben dentro del proyecto estatal chileno, desplegando 
así un colonialismo de las comunicaciones, es decir, un régimen de len- 


espertar y a levantarse. 
age anat! no se hallaban 
ativa resonancia que ad- 
ades Mapuce en el sur de 


6. Además de Francisco Kaquilpan y Armando Marileo, en este esfuerzo comunicacional 
Mapuce participaron otros Mapuce vinculados a diferentes actividades, como Juan Cañulef, 
Cu Huincache, Luz Añiñir, Galvarino Raiman, María Teresa Panchillo y, más tarde, Elicura 

ihuailaf. 

?. En su actual investigación académica, Luis Cárcamo-Huechante, uno de los autores del 
Presente artículo, se dedica a rastrear la presencia de las voces Mapuce en la radio en una tra- 
es histórica más amplia, desde inicios del siglo xx hasta hoy en día. 

8. Radio Chilena salió al aire cl 26 de marzo de 1923 en Santiago de Chile, dotada de una po- 
rencia de 250 vatios. Sin embargo, cabe apuntar el hecho de que la emisión radiofónica de tipo 
Pionero habría sido realizada en la Universidad de Chile el 19 de agosto de 1922 (Pastene 114). 
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rientado a homogenizar los espacios 


guajes, códigos y representaciones O 
l en torno a un eje estatal-nacional 


del sonido y de la imaginación socia 
chileno. A pesar de las décadas de interludio reformista y populista por 


los cuales atravesó el medio radial en la segunda mitad del siglo xx en 
Chile, las prácticas de colonialismo en el campo de las comunicaciones 
se han acentuado en el escenario de fines del siglo xx, adquiriendo esta 
vez contenidos y formas que exceden el encuadre del propio Estado-na- 
ción y dan cuenta de una avasalladora presencia material y simbólica del 
capital extranjero y multinacional en los medios masivos (prensa escrita, 
televisión, radio e internet). En el caso de la radio, las investigaciones 
realizadas por la periodista María Olivia Mónckeberg han demostrado 
el hecho de que en los años noventa cambia dramáticamente el pano- 
rama radiofónico y se posicionan empresas multinacionales y “grandes 
grupos locales dueños de diarios”, asfixiando “las numerosas iniciativas 
regionales” que, a su juicio, caracterizaban lo que ella denomina “el va- 
riopinto panorama radial chileno” (370)* Al minarse la supervivencia 
de estaciones locales y regionales en este proceso, en muchos casos se 
limitaron aún más aquellos ya precarios espacios radiales que se halla- 
ban relativamente abiertos o accesibles para las voces provenientes de los 
territorios y las comunidades Mapuce. 

En este contexto, ¿cómo situar entonces a un programa Mapuce 
de las características políticas, culturales y lingúísticas de Wixage anai! 
dentro de un medio, como la radio, tradicionalmente inmerso en los so- 
nidos y los ruidos identitarios del Estado-nación de signo criollo y, en 
el nuevo escenario arriba descrito, formateado por las agendas “latinoa- 
mericanas” y “americanas” de mega consorcios comunicacionales? En 
este específico escenario, ¿de qué modo y en qué términos Wixage anat! 
ha logrado articular una práctica comunicacional Mapuce basada en un 
sentido político-cultural de autonomía? ¿De qué modos se ha hecho po- 
sible para este programa poner en acción una perspectiva Mapuce en un 
espacio tecnológico y material plagado de cables, micrófonos, botones, 
luces y murallas aislantes y, al menos a primera vista, tan distante de 
las tradiciones comunicativas de los Mapuce? Estas constituyen interro- 
gantes básicas que nos proponemos abordar en el presente artículo, con 
el objeto de poner en relieve las posibilidades de uso del medio radial 


9, Este drama interno de la sociedad chilena hegemónica y sus crisis de diversidad es consig- 
nado en palabras del periodista Juan Pablo Cárdenas, citadas por el estudio de Monckeberg: 
“observo con mucha preocupación el pavoroso proceso de concentración radial de nuestro 
país y la indolencia general de las autoridades que toleran un fenómeno de extranjerización 
que jamás sería permitido en las democracias efectivas” (372). 
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dentro de una práctica política y cultural basada en un sentido dialógi- 
co, comunitario y auto-determinativo Mapuce; una práctica que, de esta 
manera, ofrece resistencia a las lógicas de colonialismo y dominación 
que, en la era actual, caracterizan el espacio acústico y sonoro de las 
comunicaciones en el Gulumapu." 


Kizugunewun: kimeltun, gulamtun, kamarikeun 


Las voces Mapuce de Wixage anai! nos “hablan” de una voluntad de 
establecer prácticas estéticas y políticas comunicacionales propias en la 
esfera sonora y mediática contemporánea; de un deseo político y a la 
vez simbólico por interrumpir lingiiística y acústicamente la narrativa 
homogeneizadora de las comunicaciones practicadas por los agentes es- 
tatales y corporativos chilenos. Pero, en este contexto, ¿cómo o bajo qué 
preceptos se puede caracterizar una política comunicacional Mapuce? 

A este respecto, uno de los fundadores del programa Wixage anai!, 
Ramón Curivil, ha sistematizado los rasgos constitutivos de la comu- 
nicación Mapuce tanto desde el prisma filosófico y cultural de las tra- 
diciones propias como de las nuevas “situaciones comunicativas” en la 
vida urbana contemporánea. En su cuadernillo Lenguaje Mapuce para 
la educación intercultural, Curivil establece el concepto de xaun como 
una base en el ejercicio comunicativo en un contexto comunitario, en- 
tendido como encuentro, reunión o asamblea: “tiene que ver con el he- 
cho de juntarse, reunirse para conversar, dialogar y compartir (nvxam)” 
(17)." De esta forma, los imaginarios colectivistas y dialógicos del 
xaun (reunión) y el nuxam (conversación) se entretejen en la filosofía 
comunicacional Mapuce. Para la lingiiista Mapuce María Catrileo, el 
"Uxam se sitúa en el ámbito del discurso informativo Mapuce, ya que 
a través de éste “los miembros de la familia y de la comunidad se man- 
tienen informados acerca de los acontecimientos pasados y presentes 
que ocurren dentro y fuera del entorno rural” (145). En una situación 
Comunicativa tradicional, en comunidad, los actores principales de 
€Stas prácticas son aquellos que en la vida Mapuce reciben el nombre 


e Pinta (Gúlumapu, en Unificado y Azúmchefe) alude al territorio de la gente del 
e en 


tual a tradición espacial del país Mapuce; en términos de la geopolítica hegemónica ac- 
» Corresponde al territorio Mapuce en Chile. 


-XaUn: trawú : : > de ee adi 
(Azúmehelo, (Unificado); txawiin (Azúmchefe). Nuxam: nútram (Unificado); nútxam 
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de kim ce, el cual identifica e incluye a aquellas personas de la comu- 
nidad que han acumulado un vasto dominio de saberes y experiencias. 

Ya no en el “entorno rural” aludido por Catrileo, sino que dentro de 
una nueva ecología urbana y mediática, el equipo de Wixage ana! —des- 
de su fundación— ha puesto en práctica de modo creativo los conceptos 
comunicacionales Mapuce arriba referidos, organizando sus programas 
de una manera conversacional y dialógica, en una constante interacción 
con la comunidad Mapuce en el Gran Santiago y, en un afán mayor, con 
otras zonas urbanas y rurales del país Mapuce. Más aún, en este nuevo 
escenario mediático, varios de sus programas recuperaron la ya citada 
tradición del protagonismo de los kim ce en el evento de la conversa- 
ción. Este principio comunicacional lo destacan dos de las voces que han 
marcado la vida de Wixage anai! en el aire, Elías Paillan y Elizabeth 
Huenchual: 


... se privilegia la participación de los Kim ce (gente sabia) y los fuxake ce 
(gente mayor). Son la gente humilde y sencilla que nunca hubieran tenido 
posibilidades de hablar y contar sus historias en otros medios, donde el 
diálogo o la entrevista son relacionados con la cultura y especialmente las 
propias vivencias, historias ocultas que se entrecruzan con otras simila- 
res produciéndose ahí algo mágico en la audiencia: “escucha, eso mismo 


” « » « 


me pasó a mí”, “eso le pasó a mi abuelo”, “esa persona es pariente de mi 
mamá”, etc. Entonces se reconstruye la conciencia y la memoria colectiva, 
se refuerzan los lazos de encuentros y desencuentros. (3)? 


Esta voluntad de recuperar tradiciones comunicacionales propias 
cobra forma así bajo los nuevos formatos de la tecnología de la radio y 
en el marco de la vida Mapuce en la urbe contemporánea. Este hecho es 
también conceptualizado por Ramón Curivil, proyectando la concep- 
ción comunitaria, conversacional y dialógica de la comunicación Ma- 
puce al nuevo entorno de la vida social en la urbe y de una contingencia 
de movilizaciones políticas. Al hablar de las experiencias del xaun y el 
nuxam se incluye las siguientes temáticas: “las dificultades de la vida 
diaria, la vida de la comunidad u organización, acciones de protesta en la 
gran ciudad, traspaso de saberes a las nuevas generaciones, organizacio- 
nes de diversas actividades culturales” (Curivil 17). Según lo que apunta 
Curivil, las organizaciones Mapuce urbanas han redefinido estas nocio- 
nes y prácticas de comunicación Mapuce, denominando sus encuentros 


12. Kim ce: kimche (Unificado y Aziimchefe). Fuxake ce: Fiitrakeche (Unificado); fitxake- 
che (Aziimchefe). 
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«bimeltun y gulamtun, haciendo referencia al hecho de entregar saberes 
y consejos para potenciar la vida Mapuce en la ciudad” y que otros de- 
nominarían kamarikun (18). 

Bajo este prisma es que el objetivo principal y fundacional de Wixa- 
ge anai!, desde sus comienzos en junio de 1993, se articuló considerando 
el nuevo entorno urbano de la comunicación, pero al mismo tiempo in- 
sistiendo en algunos aspectos claves de la identidad propia. Esto es lo que 
subrayan los miembros del programa: “Su principal objetivo al inicio fue 
animar la vida cultural Mapuce en la ciudad y en el campo fomentándola 
desde los propios códigos comunicacionales, como son el idioma, la mú- 
sica y la oratoria” (Paillan y Huenchual 3). 

El uso de estos códigos de lenguaje, sonido y habla fueron funda- 
mentales en la identidad del programa. Wixage anai! irrumpió en los 
años noventa como un programa innovador en las comunicaciones en 
Chile, en tanto no sólo apuntó a establecer una política —un conjunto 
de contenidos— sino que también una estética de comunicación Mapuce, 
poniendo atención a los códigos, al formato y al lenguaje de sus progra- 
mas.'* Esto cobró especial vigor en lo que podríamos denominar su pe- 
ríodo fundacional, entre 1993 y el 2005; en estos años, el programa contó 
con los recursos materiales y humanos para salir al aire de un modo 
regular, por una hora, en las noches, de lunes a sábado. 

El ethos cultural y político mapuce que inspiró a sus miembros fue 
fundamental para dar forma al perfil comunicacional del programa. De 
hecho, el concepto de kizugunewun, que puede entenderse como auto- 
afirmación y/o independencia, ha estado en la base de Wixage anai! a lo 
largo del tiempo.** Con su título, Wixage anai! enfatiza la autoestima y 
la agencia propia. Por lo mismo, el principio de kizugunewun ha guiado 
al programa en sus diferentes etapas, manteniendo siempre a cargo del 
Programa un equipo de comunicadores y activistas Mapuce comprome- 
tidos con traducir a la esfera comunicacional el ideario de autonomía y 
auto-determinación asumido por el movimiento social y político Ma- 
puce contemporáneo. En este contexto, el uso del mapuzugun adquirió 
un valor político y a la vez estético para dar forma a una emisión radial 
Mapuce. 


13, En 1999, la Asociación de Periodistas de Espectáculos (APES) de Chile nominó a Wixage 
4tai! para ser parte de la competencia por el mejor programa innovador en la radiotelefonía 
€! país. En ese entonces, el programa se emitía a través de las ondas de Radio Yungay. 
14. Kizugunewun: kidunginewun (Unificado); kizugúnewun (Azimchele). 
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El programa Wixage anai! irrumpió en las ondas radiales del Gran San- 
tiago cuando recién se establecía un modelo de democracia de signo neo- 
liberal en la sociedad chilena tras el largo período de dictadura (1973- 
1990). Pero también eran años en que cobraba un vigor colectivo la lucha 
por los territorios, la autonomía política y la expresión cultural propia en 
sectores importantes del pueblo Mapuce. No es casual que Wixage anai! 
surgiera en junio de 1993, considerando que el año anterior había sido un 
año de intensa movilización y organización política Mapuce, al igual que 
para los pueblos indígenas en el resto de Abya Yala, al enfrentar activa- 
mente las “conmemoraciones” oficiales del llamado “descubrimiento de 
América” y su Quinto Centenario.” Aprovechando las oportunidades 
de este proceso y, sobre todo, convocados por el clima de crecientes mo- 
vilizaciones de los pueblos originarios por sus derechos políticos, econó- 
micos y culturales a partir de esta coyuntura continental de 1992, el ob- 
jetivo del equipo del programa Wixage anai! fue el de usar creativamente 
el espacio de la radio, con el propósito de llevar adelante una iniciativa 
comunicacional orientada a exaltar la cultura Mapuce y las luchas por los 
derechos de los pueblos indígenas, en base a un uso constante del idioma 
propio (el mapuzugun).'* Subsecuentemente, según sus miembros, el pro- 
grama se propuso levantar una política comunicacional Mapuce asentada 
en cuatro ejes: la incorporación de la lengua propia, la valorización y la 
inclusión de la cultura Mapuce, una perspectiva de equilibrio con el en- 
torno y una visión horizontal de las relaciones (Huenchual y Paillan 4). 

Wixage anai! se constituyó, dentro del Gran Santiago, en la única 


15. Usamos aquí el término Abya Yala dada su amplia legitimidad en tanto un modo indígena 
propio de denominar al continente. En la coyuntura de 1992, líderes y representantes de los pue- 
blos originarios comenzaron a cuestionar categorías tales como “América Latina”, o el propio 
concepto de “descubrimiento de América”, para invocar denominaciones propias; entre ellas, 
Abya Yala. En idioma cuna (Panamá), Abya Yala significa “tierra en plena madurez”. La elección 
de este nombre fue sugerida por el líder aymara Takir Mamani, quien propuso que todos los pue- 
blos originarios lo utilicen para darle autoridad y reconocimiento a las representaciones propias. 

16. El Censo Nacional de 2002 registró la existencia de 692.192 personas indígenas en Chi- 
le, de las cuales 604.349 se identificaron como pertenecientes al pueblo Mapuce. Apuntamos 
estas figuras estadísticas estatales chilenas simplemente a modo de punto de referencia, con- 
siderando que el aparato censual obedece a la lógica y a los códigos representacionales de un 
Estado neocolonial, implementado por lo general en condiciones socio-ambientales que no 
estimulan la identificación Mapuce y que más bien buscan reafirmar la “chilenidad”. Sobre 
estadísticas relativas a los pueblos originarios en Chile, véanse los estudios contenidos en Los 
derechos de los pueblos indígenas en Chile: informe del programa de derechos indígenas (2003) 
del Instituto de Estudios Indígenas. 
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iniciativa radial con una programación en castellano 
Cuando se comienza a emitir en junio de 1993, 


junto al castellano, se transformó en un sello di 
Desde el estudio, las habilidades bilingiies de su 


José Paillal como reportero en las calles y en los barrios de 
pecialmente en comunas de presencia Mapuce, se hizo fundamental para 
enriquecer el programa con las voces Mapuce de la ciudad. Así, desde su 
gestación y en el transcurso de los años, tanto en las radios Nacional de 
Chile, Yungay como Tierra, Wixage anai! instaló un modo Mapuce de 
hacer radio, con el uso alterno tanto del castellano como del mapuzugun. 
Este carácter bilingúe del programa expresa así el deseo del equipo de 
Wixage anai! de otorgar a la lengua un rol cardinal en la constitución de 
una política comunicacional Mapuce. 

El mapuzugun es un idioma que históricamente ha sido marginado 
del sistema educacional y la vida pública en Chile, con incipientes pero li- 
mitados esfuerzos estatales y de organizaciones no-gubernamentales por 
Promover su práctica en las últimas dos décadas. En una entrevista con el 
programa Wixage anat!, el ya fallecido cacai Segundo Nahuelán —quien 
debió emigrar desde el sur de Chile a Santiago en 1948— da testimonio 
del hecho de que en su época se le “prohibió terminantemente hablar ma- 
Puzugun en la escuela”. Esta historia de marginación del idioma Mapuce 
se torna más dramática si se considera el hecho de que, como lo refrendan 
estudios recientes, se habla cada vez menos entre las nuevas generaciones 
de Mapuce, especialmente en aquellos que han migrado a las ciudades, 

Es significativo que el mapuzugun tenga espacios en la realidad so- 
nora contemporánea, usándose de modo activo en las emisiones de un 
Programa radial como Wixage anai! Una fortaleza del mismo es que, 
a lo largo del tiempo, sus principales locutores y reporteros (Ramón 
Curivil, Clara Antinao, María Catrileo, Elías Paillan, Elizabeth Huen- 
chual y José Paillal) han sido hablantes bilingúes, competentes tanto 
en Mapuzugun como en castellano. De esta manera, tanto el sonido de 
'nStrumentos musicales propios como el uso de la lengua le han per- 
mutdo al Programa Wixage anai! marcar una diferencia en el dial ra- 
dial y, al mismo tiempo, establecer la creativa intervención de comu- 
Mcadores Mapuce en el escenario mediático de la presente era global. 
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Asimismo, esta incorporación del mapuzugun se fortaleció con la 
participación de aquellas personas de la comunidad Mapuce en la Región 
Metropolitana que encarnan una memoria viva de la lengua y la cultura 
propia, como los ya mencionados kim ce. Además de ellos o ellas, el pro- 
grama fue también incorporando los fuxa ke che, que es la gente mayor, 
Este trabajo de invitar o incluir conversaciones con personas mayores 
de la comunidad Mapuce en el Gran Santiago ha sido un aspecto central 
en la identidad de la programación. Con entrevistas en el estudio o con 
visitas a hogares Mapuce en Santiago, el equipo de Wixage anai! ha sido 
capaz de construir un repertorio de conversaciones (nuxamkan) con per- 
sonas capacitadas para vincular el uso de los micrófonos y ondas radiales 
al registro acústico y sonoro de una memoria cultural. Estas personas, 
con su dominio del mapuzugun, su conocimiento cultural y a la vez no- 
tables experiencias de la vida Mapuce en la comunidad tradicional y lue- 
go en la ciudad, ayudaron a materializar lo que hoy constituye el archivo 
sonoro de Wixage anai! A nuestro juicio, esta política comunicacional 
de incorporación de dichas voces sabias y mayores en el programa cons- 
tituye un modelo de referencia para futuros y nuevos proyectos de uso 
Mapuce del medio radial. 


Taiñ newen, taiñ ulkantun 


La vida sonora de Wixage anai! ha tenido lugar en diferentes estaciones 
radiales del Gran Santiago: primero, en su etapa fundacional, en Radio 
Nacional. Como ya se ha indicado, eran los años de inicio del período 
de post-dictadura en Chile. En este clima político y cultural, la iniciativa 
de un programa radial indígena encontró eco, logrando apoyo financie- 
ro de la Congregación del Verbo Divino (Iglesia Católica) para poder 
establecerse en Radio Nacional de Chile, en ese momento la emisora 
con mayor cobertura a lo largo del país y también en onda corta a nivel 
internacional.” Sin embargo, hacia mitad de esta década, el equipo de 


17. Según María Olivia Monckeberg, “cuando se inició la transición a la democracia, el 
“mercado radial” parecía tranquilo y plural” en Chile. La periodista investigadora apunta el 
hecho de que, en esta coyuntura, “la Radio Nacional de Chile, “fundada” por Augusto Pino- 
chet en 1974, a partir de la Corporación —que hasta el golpe era del Partido Socialista— per- 
tenecía en 1990 al Estado y sólo contaba con una pequeña proporción de accionistas privados, 
vinculados al régimen militar” (367-8). Ubicada en ese entonces en un edificio de tres pisos del 
histórico barrio Lastarria en Santiago, Radio Nacional tenía presencia en todas las regiones 
del país y su programación experimentaba la contradicción de su pasado reciente de fuerte 
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Wixage ana! decide abandonar esta estación a raíz del creciente c 

flicto entre la voluntad de autonomía del equipo de Wixage anai! EA 
vaivenes internos de Radio Nacional de Chile.* Es así que en 199 el 
programa se traslada a Radio Yungay, desde donde se pudo emitir hasta 
1999. La Radio Yungay era una radio de limitada cobertura, pero que le 
garantizaba la autonomía al programa y, a la vez, le ofrecía un horario de 
emisión conveniente y de bajo costo. 

En el 2000 y con relativamente mejores condiciones desde el punto 
de vista de la cobertura, el programa se instala en Radio Tierra. Coincide 
con este cambio, el fin de los fondos de apoyo proveídos por la Con- 
gregación del Verbo Divino, por lo cual, económicamente, se tiene que 
implementar una política de autogestión. El programa comienza a finan- 
ciarse gracias a la contribución voluntaria de los miembros de la propia 
población Mapuce en el Gran Santiago. De este modo, se gana un mayor 
anclaje material, afectivo y solidario dentro de la comunidad Mapuce ur- 
bana, un sentido de ligazón colectiva que simbólicamente había marcado 
la identidad sonora y comunicacional del programa. 

De hecho, desde su primera emisión en 1993, el segmento introduc- 
torio del programa Wixage ana! se ha iniciado con un sonido: los signos 
acústicos del kujRuj, un instrumento musical tradicionalmente asociado 
con un llamado de la comunidad a reunirse, a agruparse, a juntarse, sea 
en tiempos de paz o guerra, alegría o dolor. Hecho a base de un cuerno 
de animal —comúnmente de buey o toro—, el kujkuj anima, agita y con- 
voca a la comunidad, especialmente en ceremonias, fiestas y reuniones 
sociales, En la apertura del programa Wixage anai!, el sonido del kujkuj 
se hace sentir de un modo análogo: alerta y convoca a una audiencia a po- 
nerse junto al radiotransmisor. Suena el kxjknj y el oído Mapuce se siente 
convocado a escuchar, esta vez para una re-unión que tiene lugar en un 
territorio acústico y sonoro inmerso en la modernidad, y en familias 
Mapuce que ya no están junto al fogón sino a la vivienda popular de los 
barrios del Gran Santiago. La radio es, así, constituyente de un territorio 
que, en medio de la transmutación de la vida Mapuce y la dispersión de 
sus miembros en la velocidad de la urbe, vibran todavía con sentidos y 
sonidos de la lengua, de la cultura y de la historia del Wajmapu. 


ligazón al aparato estatal comunicacional de la dictadura y de un presente que le obligaba a 

ajustarse a la agenda mediática del nuevo gobierno en ejercicio. a diticias, Radio 
18, En 1994, en medio de una situación de endeudamiento y restricciones Ela a 

acional de Chile se privatiza. Adquirida ese año por la Corfo, terminará mas bn dcha 

cl empresario Santiago Agliatti y con personajes mediáticos ligados al régimen de 

Case MONCKEBERG, 369. 


UY 
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Fuentes censuales del Estado chileno indican que 124.459 Mapuce 
viven en Santiago. Considerando esta demografía y particularmente el 
contexto urbano de la capital chilena, ¿cuáles son entonces los efectos 
de escuchar el sonido de un instrumento musical indígena en la apertura 
de un programa radial? ¿Qué se hace vibrar en el aire de la ciudad, si 
tenemos en cuenta que la mayoría de los habitantes de la capital chilena 
son monolingiles y se imaginan como sujetos de ancestros hispanos y/o 
europeos? ¿Qué resonancias de sentido y sentidos se ponen en juego en 
esta irrupción sonora de los signos de un pueblo originario dentro de la 
ecología acústica de la sociedad chilena dominante? 

Emitir un programa radial implica dejar de ser oyentes de los ruidos 
dominantes en la ciudad y también intervenir en el dominio de la emi- 
sión. Sujetos minorizados por el colonialismo comunicacional chileno, 
como el pueblo Mapuce, ejercen su agencia por la vía de crear sus propios 
espacios sonoros, en una lucha continua por reivindicar sus sonidos y 
sus voces y ganar audibilidad en la sociedad. Esta sería la dimensión de 
la producción de sonido y sentido desde los márgenes, que toca princi- 
palmente a los gestores de este tipo de programas radiales. Asimismo, 
habría que volver a señalar que, a partir del 2000, este programa radial 
Mapuce sale al aire a través de Radio Tierra, una emisora que, en su 
carácter alternativo, posee una cobertura limitada en el dial. Desde esta 
localización, la audiencia Mapuce urbana que sigue el programa radial 
semanalmente debe ejercer un “compromiso” de escuchar, hecho que, en 
tanto expresión de voluntad comunitaria e individual, da cuenta de una 
acción política: el acto de escuchar el programa radial, aun siendo margen 
en el margen, ya pone de manifiesto una voluntad política de audición. 

A través de su historia en el aire, el programa Wixage Anai! ha pues- 
to en acción los sonidos, las notas musicales, las canciones, las voces y las 
hablas características de la vida Mapuce contemporánea. Para la comuni- 
dad Mapuce urbana, en medio de una metrópolis como Santiago —una 
ciudad de más de cinco millones de personas y marcada por los ruidos 
de una intensa modernización— escuchar la música y el idioma propios 
marca una diferencia, en un sentido perceptual y simbólico. Aunque el 
programa radial Mapuce constituye otro paisaje sonoro, el de una emi- 
sión y una audiencia situada en la ciudad y en el medio radiofónico, lleva 
al aire también vínculos simbólicos entre los sonidos y la esfera emocio- 
nal y ritual de una comunidad. 

Con sus voces, Wixage anai! entonces revitaliza y reterritorializa 
la lengua. Dentro de una significativa comunidad Mapuce dispersa en 
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diferentes comunas capitalinas, tales como Cerro Navia, La Florida, Pe- 
ñalolén, El Bosque, La Florida o San Bernardo, “mucha gente volvió a 
hablar Mapuce gracias a la radio” —afirma uno de los miembros del pro- 
grama. Cada una de las emisiones de Wixage anai! fue así contribuyendo 
a la valoración del idioma Mapuce y a la legitimación de la posibilidad de 
ejercer la comunicación bilingúe. 

Por un lado, la incorporación activa del mapuzugun en el programa 
resalta su valor lingúístico y comunicacional, poniendo en relieve el he- 
cho de que los Mapuce poseen un idioma y, por lo mismo, constituyen 
un pueblo. Este enaltecimiento del mapuzugun demuestra, además, el 
potencial de la radio para promover el valor de una lengua indígena y, a la 
vez, para amplificar su resonancia y fortalecer su práctica. Por otro lado, 
el uso alterno del castellano y el mapuzugun en cada emisión legitima 
el valor de la comunicación bilingie, hecho significativo en la sociedad 
chilena predominantemente monolingúe. A través del constante uso de 
los dos idiomas, el programa Wixage anat! amplía su ámbito sociolin- 
gúístico de recepción, incorporando una heterogeneidad de radioescu- 
chas, tanto Mapuce como no-Mapuce, en su creativa construcción de 
audiencia-comunidad. 

En esta singular trama de sonidos y voces, el concepto de zugun es 
clave para los comunicadores radiales Mapuce. Zugun significa idioma o 
lengua; pero también es habla, voz, sonido, asunto, sentido. Así, mapu- 
zugun se figura como el idioma, lenguaje, habla, voz y sonido (y sentido) 
de la tierra que, de un modo performativo, Wixage ana! disemina en el 
aire a través de un medio sonoro moderno (la radio) y en un contexto 
urbano. De un modo inusitado, paradójico e incluso contradictorio, un 
lenguaje simbólicamente asociado con la naturaleza, el mapuzugun — 
lenguaje de la tierra, del viento, de los sonidos y voces naturales— se 
habla y se revitaliza en la trama tecnológica del estudio y la transmisión 
radial: en medio de micrófonos, botones electrónicos, luces artificiales, 
tecnología acústica y digital. Así, en la experiencia urbana y radiofónica 
del programa Wixage anaz! se pone en escena un cruce creativo entre la 
oralidad de la modernidad occidental (la radiotelefonía) y la oralidad de 
Una tradición indígena ancestral, donde esta última lucha por dejar sus 
huellas acústicas y semánticas para permanecer en los oídos de una co- 
munidad. Pero más aún, el hecho de que —a partir del año 2001— el poo” 
grama comenzara a salir al aire vía el sitio web de Radio Tierra, ampri 
las resonancias de dichos trazos de sonoridad Mapuce contemporánea: 
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Taiñ wajon waria meu 


Mientras se desarrollaba el programa en la Región Metropolitana con 
emisiones en vivo y en directo, surgió la posibilidad de transmitirlo en 
radioemisoras del sur del país, especialmente en zonas de alta densidad 
de población Mapuce, como las regiones de La Araucanía, de Los Ríos y 
Los Lagos. Desde la región de la Araucanía esto se inicia en Radio Bahai, 
ubicada en la localidad de Labranza el programa es enviado vía bus en 
cassette primero, en CD posteriormente y luego en minidisk. Con esto se 
logró conectar y estrechar las relaciones comunicativas entre los Mapuce 
migrantes de la gran capital con los familiares (padres, hermanos, tíos, 
etc.) existentes en el lugar de origen. Así, la sección de saludos tenía una 
magia especial, por cuanto a los del sur les permitía saber en qué situa- 
ción se encontraban sus familiares en Santiago. 

Otra experiencia interesante fue la emisión en Radio Madre de Dios, 
ubicada en la ciudad de San José de la Mariquina, donde cada domingo a 
medio día la audiencia podía conectarse con las voces, sonidos y luchas 
del pueblo Mapuce. Pero particularmente importante ha sido la transmi- 
sión del programa en Radio Wallon, estación radial Mapuce que sale al 
aire desde la localidad de Lican Ray, en la zona lacustre y cordillerana de 
la provincia de Temuco.” Esta radioemisora, cuyo nombre Wallon —o 
wajon— alude al gran espacio que los Mapuce habitan en estos territo- 
rios, ha contribuido a diseminar las voces de Wixage anat! en dicha zona. 

En la línea de la lucha por la defensa del territorio o Wajmapu, el 
programa Wixage Anai! incorpora un segmento importante en sus con- 
tenidos, el segmento “Problemáticas territoriales del pueblos Mapuce”. 
Aquí se da cuenta de todas las luchas, demandas y defensas de los te- 
rritorios. Un lugar especial y emblemático lo ocupó el conflicto por la 
construcción de la central hidroeléctrica Ralco, en el Alto Bío Bío en la 
región del Bío Bío, que afectó directamente a comunidades de identidad 
Pehuence, pero indirectamente a todo nuestro pueblo. Los despachos de 
sus reporteros desde las alturas de la cordillera, convierten al programa 
que transmite fielmente lo que sucedía, logrando generar una sensibili- 
dad importante no sólo en la sociedad Mapuce de la capital, sino también 
en la sociedad no Mapuce que se movió a la participación en diversas 
iniciativas de movilización, tanto en la ciudad como en el lugar mismo 
de la central Ralco. 


19. Radio Wallon fue fundada a inicios de 2004, es dirigida por Francisco Kaquilpan y se 
encuentra afiliada a la Corporación de Desarrollo y Comunicación Mapuche Xeg Xeg. 
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Con el transcurso de los años, Wixage anai! se fue re-emitiendo en 
diferentes estaciones radiales del sur de Chile, poniendo en el aire la len- 
gua, la visión y la sonoridad Mapuce a través de los variados territorios 
del Gulumapu. Asimismo, entre fines del año 2006 y el 2008, el progra- 
ma comenzó a ser re-transmitido por la Radio Comunitaria Intercultu- 
ral Wajzugun, ubicada en San Martín de Los Andes, provincia de Neu- 
quén, Argentina —el Puelmapu del país Mapuce. Dicha re-transmisión 
causó gran acogida entre la audiencia Mapuce y no Mapuce en ese lado 
del Wajmapu, especialmente por el hecho de ser primera vez que, en esa 
zona, el idioma propio fluía en las ondas radiales. 

Este rol vinculante de Wixage anai! no solamente fue cobrando for- 
ma en el dial radiofónico, sino que también en una territorialización del 
propio programa en la comunidad Mapuce urbana en Santiago. Hacia 
1997, el equipo de Wixage anaz! y el Centro Jvfken Mapu, deciden par- 
ticipar en actividades Mapuce en el Parque Quinta Normal de Santiago, 
realizando allí encuentros sociales, con un marcado sentido político de 
reivindicación de espacios propios y autónomos, para desarrollar diver- 
sos encuentros de carácter familiar, social, político, deportivo y espiri- 
tual. De hecho, diferentes organizaciones Mapuce ancladas en el Gran 
Santiago han usado los encuentros en el Parque para informar sobre ac- 
ciones y campañas de apoyo a las luchas territoriales de comunidades 
en el Wajmapu, al igual que sobre situaciones de represión o atropello 
por parte del Estado chileno. En este sentido, los encuentros que se han 
realizado en dicho parque tienen múltiples objetivos, que van desde lo 
deportivo (palin), solidario (recolección de útiles escolares o alimenti- 
cios), culturales-religiosos (lellipun) y político-reivindicativos. Esta 
ocupación Mapuce del Parque ha ayudado a enfrentar la eventual des- 
articulación física y simbólica de la identidad social propia en el espacio 
urbano y, a su vez, a crear un lugar para conversar acerca de las luchas 
de las comunidades Mapuce en el sur del país y así re-conectarse a un 
sentido de pueblo. 

Más aún, en estas actividades en el Parque Quinta Normal, las per- 
SOnas mayores constantemente evocan el uso que ha tenido este lugar de 
Santiago desde las primeras migraciones de personas O familias Mapuce 
en la década de 1930. Allí los Mapuce fueron convirtiendo el Parque en 
Un lugar de encuentro entre familiares y miembros de comunidades o 
habían emigrado a la urbe capitalina; a su vez, cabe considerar e 
Parque se ubica a unas cuadras de la Estación Central de trenes, por 0 
cual formó históricamente parte de un área con un constante lr y ve- 
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nir de Mapuce entre el sur y Santiago. En este contexto, los miembros 
del Centro Jvfken Mapu y el programa radial decidieron usar el Parque, 
uniéndose además a lo que otras organizaciones Mapuce urbanas tradi- 
cionalmente realizaban y siguen haciendo en los encuentros dominicales 
en dicho espacio.? 

Otro lugar emblemático de territorialización de Wixage anai! en la 
urbe lo constituyó el Parque Pueblos Originarios de la comuna de Cerro 
Navia. Hacia fines de los años noventa y durante gran parte del 2000, 
el programa Wixage Anas! desarrolló importantes encuentros de palin 
(juego de la chueca), con el fin de fortalecer los lazos sociales entre los 
Mapuce de la gran urbe, pero también para generar recursos económi- 
cos destinados a autosustentar el espacio radial. En efecto, en el Parque 
Pueblos Originarios se desarrollaron grandes encuentros deportivos de 
equipos de palin, con grupos provenientes de distintas comunas de la 
capital, cuya modalidad de participación era por inscripción de equipos, 
previa cancelación de un valor económico, con el cual se financiaba parte 
de los premios o reconocimientos que iban desde un animal —cordero 
o cerdo—, hasta dinero en efectivo. Desde el punto de vista de la labor 
comunicacional de Wixage anai!, estos encuentros comunitarios, tanto 
en el Parque Pueblos Originarios como en el Parque Quinta Normal, 
han constituido oportunidades para grabar saludos, canciones y diverso 
material sonoro, incorporar otras voces y organizaciones, para enrique- 
cer los contenidos de los programas semanales de radio. 


Wixage anai!: ¿Modelo de referencia? 


De este modo, entonces, a lo largo de su historia de casi dos décadas, 
Wixage anai! emerge como un modelo posible de referencia para ima- 
ginar, pensar y gestionar nuevas iniciativas de comunicación Mapuce.” 


20. Otras organizaciones Mapuce en Santiago que llevaban a cabo encuentros en el Parque 
Quinta Normal eran: Meli Wixan Mapu, Kilapan (un colectivo de apoyo a comunidades del 
sur) y la ex Coordinadora Mapuce Región Metropolitana (agrupación que en su momento 
unió a distintas organizaciones Mapuce). 

21. Cabe mencionar el hecho de que en el transcurso de la década del 2000 surgieron otras 
iniciativas de uso Mapuce e indígena del medio radial, aunque con emisiones principalmente 
en castellano y de menor duración en el tiempo. Por ejemplo, en Santiago, el programa Desde 
los orígenes, emitido a través de las ondas de Radio Universidad de Chile entre octubre de 
2000 y julio de 2007, contribuyó significativamente a promover las demandas y las visiones 
de los pueblos originarios; en su última etapa, entre el año 2005 y el 2007, este programa fue 
producido y conducido por Enrique Antileo y Felipe Curivil. En la zona del Lago Budi, al 
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Un aporte significativo del equipo de Wixage anai! ha sido su ocupación 
del medio radial a partir del continuo uso del mapuzugun —junto al 
castellano, al igual que de conceptos Mapuce de práctica comunicativa 
tales como xaun, nuxam y kizugunewun. Con este enfoque, el programa 
ha logrado mantener en el aire una visión y un lenguaje, una filosofía y 
una forma, una política y una estética de lo que desde una perspectiva 
mapuche, implica usar un medio de comunicación en las condiciones de 
la vida urbana y tecnológica del presente.?? 

Sobre estas bases, el agenciamiento Mapuce en el territorio acústico 
y sonoro de la radio emerge como un modo de resistir y ofrecer alterna- 
tivas al colonialismo en las comunicaciones, al cual una y otra vez se su- 
bordina el espacio de los medios en el presente. Desde 1993 hasta hoy en 
día, Wixage anat! ha abierto paso a la posibilidad de imaginar pero sobre 
todo de actuar prácticas comunicacionales de auto-afirmación Mapuce, 
de agencia propia dentro del horizonte mediático contemporáneo. 
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Curriao, José QuiDEL LINCOLEO, ENRIQUE ANTILEO BAEZA, FELIPE 
Cur1viL BRAvo Y SUSANA HUENUL COLICOY. 


dos siglos de las revoluciones de “independencias latinoamerica- 

nas” —que nos prometieron “igualdad, fraternidad y libertad”—, 
observamos con preocupación que las formas de dominación colonial se 
mantienen bajo un nuevo traje. A inicios del siglo xx1, los agentes polí- 
ticos y económicos del neoliberalismo articulan políticas de “inclusión” 
que, matizadas por diseños estatales de atención a la “diversidad” y al. 
“multiculturalismo”, no logran satisfacer las demandas regionales ni los 
conflictos actuales de los pueblos originarios. 

En Chile, la maquinaria del capitalismo, los gobiernos y las influen- 
clas evidentes de las grandes empresas nacionales y transnacionales en 
las políticas sobre medio ambiente y territorio, hacen que el discurso 
estatal del respeto y de la valoración por los pueblos indígenas —legl- 
timado en la Ley Indígena 19.253 de 1993— nos parezca, por lo menos, 
sospechoso. Más aún, en este contexto, sostenemos que la invocación 
estatal y gubernamental en torno a la diversidad étnica, a la retórica de 
Una sociedad multicultural, o incluso a la interculturalidad, están lejos 
de cuestionar o desmantelar las jerarquías, desigualdades coloniales y ra- 
ciales históricamente arraigadas. A nuestro juicio, las condiciones socia- 
les, materiales, culturales, de género, simbólicas, políticas y económicas 
que sustentan el colonialismo no han cambiado, sino por el contrario, 
Continúan, se adaptan, e incluso se refuerzan en nuestros territorios por 
medio de la violencia y la criminalización de las legítimas demandas de 
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nuestro pueblo. Por esto, no podemos cerrar este volumen sin cuestionar 
las lógicas actuales de representación, tratamiento y manipulación frente 
a lo que se ha denominado “cuestión indígena”, “problema indígena” o 
“conflicto mapuche” en el modelo neoliberal imperante en Chile. 

Quienes administran este modelo han propiciado una lectura única 
sobre el Mapuche y lo Mapuche. Dicha lectura, por un lado, se sustenta 
en la valoración de un número reducido de características “culturales” 
que no incomodan o son cooptables por el sistema; y, por otro, pro- 
mueven a un sujeto Mapuche inserto en el modelo económico-social 
dominante de “competitividad” y “productividad” de mercado. En el 
primer caso, encontramos a un sujeto y unas prácticas culturales exoti- 
zantes, folklorizables o transables en las lógicas del mercado turístico o 
el mall multicultural, plausibles dentro de un patriotismo nacionalista, o 
admisibles en imaginarios liberales de la diferencia. En el segundo caso, 
y producto de las políticas estatales del período reciente, encontramos 
al Mapuche “emprendedor” o “microempresario exitoso”, proyectados 
como ejemplos de la posibilidad de salir de la pobreza. En ambos casos, 
se nos trata como “etnias” funcionales a la refundación neoliberal del 
estado-nación criollo y, subsecuentemente, no existe una crítica profun- 
da a las bases reales de la desigualdad que el modelo socioeconómico 
vigente nos impone. Se revela, además, una incomprensión, de sentido y 
forma, hacia la cultura, la historia y la memoria Mapuche. 

Por otra parte, estos discursos y prácticas redundan en una exclu- 
sión, que puede ir desde formas sutiles —en algunos casos— a modos 
violentos —en la mayoría—, contra quienes se sitúan al margen de este 
orden y despliegan acciones cuestionadoras del carácter colonial del mo- 
delo estatal y corporativo chileno. En este contexto, reconocemos que 
algunos sectores de nuestro movimiento acomodan su discurso a las 
mencionadas condiciones neoliberales. De esta manera, estos sectores 
terminan subsumidos en los “nichos” que facilita el Estado chileno y 
sus élites políticas para encuadrar al “buen indígena”, o en alianzas con 
un empresariado que explota nuestros patrimonios simbólicos y nues- 
tros territorios, a la vez que acoge a quien se acopla funcionalmente a 
sus prácticas de extracción, de explotación y acumulación. Aunque no 
estemos de acuerdo, este tipo de discurso y acción funcional constituye 
una de las tantas corrientes habidas en la diversa sociedad Mapuche con- 
temporánea. 

En consecuencia, y reconociendo el riesgo de la potente influencia 
del actual sistema político-económico, no podemos dejar de insistir en 
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que han sido las élites políticas y los poderes económicos chilenos, sus 
expresiones locales y alianzas transnacionales, quienes por décadas nos 
sacaron o trataron de sacar de nuestros territorios para convertir a los 
miembros de nuestro pueblo y nuestras familias en mano de obra barata 
de diversos oficios, además de las conocidas nanas, los panaderos y los 
obreros de la construcción. En este proceso de precarización laboral y 
económica se postergó, una y otra vez, el drama de las comunidades des- 
garradas por conflictos internos y externos no resueltos. Mientras tanto 
tuvieron que seguir co-existiendo con la gran propiedad y la sobrecon- 
centración de la riqueza que subyuga del mismo modo a los Mapuche, 
como a otras minorías y mayorías empobrecidas, en estas latitudes. 

El “conflicto mapuche” no es sino una expresión de las políticas 
coloniales que históricamente se han aplicado a nuestro pueblo. En los 
cientos de encarcelamientos de nuestros peñi y lamgen durante los úl- 
timos años, en los asesinatos de jóvenes activistas Mapuche a manos de 
los agentes del Estado chileno, en la judicialización de las demandas por 
restitución de tierras, en el violento asentamiento de industrias y activi- 
dades extractivas y energéticas en nuestro territorio, se arraiga la lógica 
decimonónica que nos observó como “rémora del progreso” y como una 
“raza inferior”.! Hoy la denominación de “terrorista” con que se ha ca- 
lificado a diestra y siniestra a los jóvenes weichafe —el Mapuche “malo” 
en el imaginario chileno—, aparece aterradoramente nítida ante un mo- 
delo de mercado salvacionista que promete el “futuro esplendor”. Pero, 
si recordamos sólo las muertes Mapuche más emblemáticas de las últi- 
mas décadas de “gobiernos democráticos”, nos preguntamos ¿A quién. 


1. Hacia mitad del 2010, habían 58 personas Mapuche convictas O condenadas bajo la 
ley antiterrorista, en medio de frecuentes allanamientos y hostigamientos a familias y 
comunidades estigmatizadas por supuestos roles en acciones violentas contra empresas 
forestales y latifundistas en territorio Mapuche. Se debe recordar que entre julio y octubre 
de 2010, 20 presos políticos Mapuche realizaron una huelga de hambre para denunciar la 
aplicación de la mencionada ley (al respecto, véase el informe 2010-2011 del Relator Especial 
sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas de la ONU, James Anaya: <http://unsr.jamesanaya. 
org/casos-2011/01-chile-situacion-de-los-presos-Mapuche-en-huelga-de-hambre-por-la- 
aplicacion-de-la-ley-antiterrorista-en-su-contra>; página consultada el 27 de junio de 2012). 
Muchos de los procesos de aplicación de esta “ley antiterrorista” por parte del Estado chileno 
Contra activistas Mapuche —en su mayoría ligados a la Coordinadora Arauco Malleco 
(Cam)- han sido impugnados por diferentes organizaciones de derechos humanos a nivel 
local e internacional. Recientemente, el 12 de agosto de 2011, la Comisión Interamericana 
de Derechos Humanos acogió la petición a favor de los longko y activista Mapuche Segundo 
Aniceto Norin, Pascual Pichun, Jaime Marileo, Jose Huenchunao, Juan Marileo, Juan 
Millacheo y Victor Ancalaf, para impugnar los procesos “judiciales” llevados a cabo en eS 
ESTOS casos, junto al de Patricia Troncoso, serán presentados en la Corte Interamericana de 
Derechos Humanos probablemente en el curso del segundo semestre del 2012. 
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le preocupaban las recuperaciones de tierras en las que participaban los 
¡óvenes Mapuche que han sido asesinados? Seguro podemos ir más allá 
de los nombres de los latifundistas locales, las autoridades de gobierno 
o los carabineros que los asesinaron. Lo que estaba verdaderamente a 
prueba era ese sistema policial y judicial encargado de velar por los inte- 
reses económicos y de propiedad individual que sustentan el modelo de 
mercado y las estructuras coloniales de fondo en que se arraiga. 

En este contexto, la oposición Mapuche bueno/Mapuche malo, em- 
prendedor/ terrorista, no es más que una remozada estrategia de poder 
que permite excluir amparándose en la legalidad, a la vez que permite 
manipular la cuestión de los derechos humanos, más allá de los medios 
de comunicación. Esto último es un gran peligro. No podemos olvidar, 
además, que la economía política del colonialismo —incluyendo la pre- 
sente era del multiculturalismo neoliberal — no sólo funciona aniquilan- 
do o desintegrando, sino que también cooptando y subsumiendo a los 
sujetos, mediante una lógica de integración-exclusión selectiva y funcio- 
nal a las jerarquías y desigualdades coloniales y raciales. Tenemos pues 
una gran tarea en el desmantelamiento de los discursos y prácticas que 
nos han venido nombrando, categorizando y encerrando o excluyendo 
en función de modelos económicos y políticos que nos limitan. 

Los Mapuche hemos vivido una historia de subyugación del Gúlu 
Mapu y nuestra gente. No podemos callarlo. Aún así, no deseamos ver- 
nos bajo una estructura estática de colonizados, de víctimas, o como 
remanentes de “una cultura en extinción”. Para nosotros y nosotras, la 
descolonización es un imperativo. Nuestra autodeterminación no es un 
proyecto o utopía futura, sino reivindicación presente. Con estos con- 
vencimientos desarrollamos este libro y otras acciones reflexivas, contes- 
tatarias y propositivas, del mismo modo que lo hacen nuestras familias, 
comunidades y organizaciones, actuando para resistir, para permanecer 
y para seguir contribuyendo, con responsabilidad, a las múltiples luchas 
cotidianas del Pueblo Mapuche. 

Fey tiifa chi chijka mew ta wirintukuyeyiñ kuyfike zugu, welu 
kom feychi zugu ta fanekonkilepay petu ta iñ mogen mew. Fantepu ta 
petu gehkawkilepay ta iñ zugun mew, ta iñ fijke xipa mogen ka mogewe 
múlewefulu ta iñ mapu mew feychi pu che kom xirakapelu gam chem, 
gampúñkapelu mogen, gehkawpelu fijke mew. 

Ka femgechi fenxeleyey pu peñi, pu zeya konyelu fey tiifa chi 
rakizuam mew. Kejuntukuyiawgin, inayawúygin fey ñi afkazi kon- 
puafel fey chi pu che mew, gehkiilelu fijke zugu mew fey túfa chi wigka 
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xokiñ mapu Chile pigelu. Welu rumel fey tiifa chi pu che kintukey ki- 
ñeke Mapuche fey ñi gúnenkayal pu kake Mapuche. Famgechi may fey 
kiimefeletuayiñ piyawiygún wajkepúle, welu kuyfi miten, ejaka mew 
akukalu miiten ta chi pu ka xipa mojfiñche ñi piyawilgen famgechi 
zugu, zew epe kechu pataka xipantu amukey gelay ta iñ kiimechewiin, 
kake ahtiúgey ta 1ñ zoy pichike niewen ta mapu, zoy zoy fijachewiiy ta 
Mapuche reke. Geju geju konyepuy unifersiza mew pu weche, afkentu 
kuxankawún mew ta homhay nentuyegey kiñeke kiizaw. 

Ejaka mew miiten, wixamplyegepalu fey túfa chi zugu, fey tiifa chi 
az mogen “País” pigelu, kam “nación” pigelu, re mufu xokiñ che ñi az- 
kunuel ñi gehkawkiillerpual kom zugu mew. Rúif kiime kiñe xiir kom 
che ñi kiimefeleafel ayigelay. Kiñeke xokiñ miten ta kiime chewiirpuy, 
kakelu fey kom kohayefaluwniwgey, kiizaw pifaluwgey, welu fey rif ñi 
pepikayal miten kime felen fey chi eja xokiñ che rumel yempiúramnielu 
feychi az mogen. 

Fantepu ta kiñeke xokiñ Mapuche wixampúramyefulu kiñekentu 
zugu fey ñi wiñolelgetual ta mapu, fey kechantukulelgey ta soltaw, 
ragl kupafkan, karseltukuyegey ta che, ka petu bagiimyegey kiñeken- 
tu weche kejupefulu zugu mew. Femgechi zugu mew ta chawtuyegey 
pu Mapuche. Kiime amulay ta iñ zugu fantepu mogen. Kuñuwingechi 
amuley ta iñ mogen. Ijkiyelechi che, mapu pipelu, kiime az mogen pipe- 
lu, fey ta weza che reke ta pegelgey, wezake zugu ta wixampelu reke ta 
pegelniegetuy. Epu rume Mapuche ta miilelu reke; fey ti kúmeke Mapu- 
che, chem pikenolu, zugupenolu, re feyentulelu kom zugu, kom ginen 
ñ1 kipaleletew ta pu ka xipa mojfiiñ che. Fey ti wezake Mapuche, fey 
ta zuguntukuyepelu, hoytupelu zugu, igka mapupelu, newenmapetulu 
ñi rakizuam. Femgechi xokituyenieñmageyiñ iñ pu che fantepu. Epe fi; 
Úytun ta tukulelgey; “terrorista, comunista, delincuente” pin zugu ta 
múley. Keyúi ta ¡ñ pu kisutu Mapuche ta femgechi zugun inayentunier- 
Puy, Kiime giinezuamgenochi zugu kay. 

Fey mu kom, amuy fey tiúfa chi wirintuku zugun, pepikayelu ta 
1ñ Pu lamgen, pu peñi, pu zeya, fey ta iñ pegelal kom xipa zugu, ka ta 
'N Wixampúramal kisu iñ wirin, re pu wigka ta ñi wirintukumekenoael 
mapucheke zugu. Iñchiñ ta iñ pu mapuchegen ka pepilniefiyiñ fey túfa 
chi gúneluwin, fey mew kimelafiyiñ ta iñ pu kake Mapuche fijke mapu 
múleyelu, ka kom fey chi pu che, mapuchegejenofule, fey ñi kimtukual 
Zugu, ka ñi zOy nor rakizuamgetual. ] 

- Kisu gúnewún kimkelay ta che, kisu gúinewún amukelay pepilu- 
Wún, fey mew, pewmagele, amulerpuay ta iñ wirintukun, aflayay, ka 
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femgechi wefyeay fijke wirin igkañpeyalu Mapuche mogen, Mapuche 
kimún, Mapuche rakizuam. 

Amulepe zugu pu peñi pu zeya. Rakizuamkileayiñ, gúnezua- 
mkileayiñ, fey mew wenunturputuayiñ ta iñ kimeke zugu. 
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Historia, colonialismo y resistencia desde el país Mapuche 


Fey tiifa chi chijka mew. wirintukuyeyiñ fijke mapu miilleyechi pu mapuche, 
pu lamgen, pu peñi. Fijke xipa rakizuameluwiin pigey ta ti úytun chijka, kom 
ta iñ pu chegen kay xir femgechi rakizuamgenolu, kom nieyeyiñ fijke xipa 
riipútun, fijke xipa azúmeluwin, feymu ka múley ñi pegelfaluwal kom feychi 
fijke xipa kimiin. Ta iñ pu mapuchegen inayeyiñ fijke kimeltun wigka mew 
wizúyeel, fey miley ñi pegelgeael. 

Rakizuameluwin pigey, ta iñ chegen kay rumel rakizuamkúlekelu ka 
femgechi fijke zugu ñi rupayeken ta iñ mapu mew, fijke kuxankawún, fijke 
awúkan zugu mew rupayey ta iñ pu fiitakeche, pu chaw, ñuke ka ta iñ pu yaj 
kom feychi zugu ta rakizuamiingey, fey mew ta wirintukuyeyiñ ta 1 raki- 
zuamken, inazaken, inarumeken. 


Ta iñ fijke xipa rakizuameluwiin es el sentido que le otorgamos a nuestro 
libro en la compleja realidad mapuche actual. Literalmente significa nuestras 
diferentes formas de pensarnos. Este pensarnos como colectivo, el ejercitar 
la capacidad de mirarnos desde y en nuestra propia diversidad, teniendo en 
cuenta nuestro devenir histórico y la interacción constante con múltiples 
actores y dinámicas, es lo que queremos relevar aquí. 

Este libro es producto de ese ejercicio, efectuado por un grupo heterogé- 
neo de autoras y autores mapuche con diversas experiencias de vida e histo- 
rias familiares. Formadas y formados en distintos campos del conocimiento 
académico, compartimos la voluntad de contribuir en la reconstrucción de 
las historias y las memorias mapuche, asu miendo el potencial que éstas alber- 
gan en la interrogación crítica y desmantelamiento del colonialismo. 7a ¡ñ 
fijke xipa rakizuameluawin ha sido la forma de pensar y pensarnos, decir y 


decirnos, en conjunto y en conjunción desde una perspectiva de diferencia y 


autonomía. 
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